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Mulla Sadra is the first thinker who openly talked about three sources - 

revelation, intuition and proof - to reach a comprehensive reality and 

methodically used them in his philosophy. One of the interpretations of this 

theory is the "interdisciplinary approach" or "Talfigh". "Talfigh" here means 

intelligent, logical and coherent use of the three mentioned sources. In this 

research, we have criticised the mentioned interpretation to clarify its quality 

and identify whether it is the answer to the issues that Sadra was looking for 

or no? As a result, we found that this interpretation can be modified and 

completed in five axes. First, not stating how this approach works, second, 

not using Talfigh in all transcendental philosophy, third, not stating the 

position of these sources, fourth, the monopoly of synthesis in the 

philosophical method, and lastly, this interpretation is not responsible for 

solving the problems that Mulla Sadra sought to solve 
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 چکیده اطلاعات مقاله
 نوع مقاله:

 مقاله پژوهشی
 

 دریافت:
21/21/2411 

 پذیرش:

21/21/2411 

جامع، آشکارا  واقعبهملاصدرا اولین اندیشمندی است که در راستای وصول 

 ا به گونه ایآن رسخن گفته و  -ن وحی، شهود و برها -ه گاناز جمع منابع سه

است. یکی از تفسیرهای این نظریه،  بکار گرفتهروشمند در فلسفه خود 

 یبه معنا نجایدر ا «قیتلف»است. « تلفیق»یا همان « یارشتهانیمرهیافت »

 نیما در ا و منسجم از سه منبع مذکور است. یهوشمندانه، منطق یِریگبهره

خصّ آن روشن شود و مش اریع ات میامذکور را به بوتة نقد برده ریپژوهش، تفس

ه، هست آن بود یکه صدرا در پ یمسائل یپاسخگو یریتفس نیچن ایگردد که آ

افتیم. اول، و تکمیل ی اصلاحقابلنتیجه اینکه در پنج محور این تفسیر را  نه؟ ای

چگونگی عملکرد این رهیافت، دوم بکار نبستن تلفیق در تمام فلسفه  نکردنانیب

متعالیه، سوم عدم بیان جایگاه این منابع، چهارم انحصار تلفیق در روش فلسفی 

نبودن این تفسیر از حل مسائلی که ملاصدرا به دنبال  گوپاسخو آخرین آنها 

 حل آنها بوده است.

ی، جمع قرآن عرفان و برهان، روش ارشتهانیمتلفیق، رهیافت  کلمات کلیدی:
 فلسفی

 zarei136912@chmail.ir: نشانی پست الکترونیکی نویسنده مسئول-⁕ -1

 

 

 

mailto:zarei136912@chmail.ir


 1/  2-21ص2411، فصل  بهار  اول،شمارة  ،سوم ، مقاله پژوهشی، سالهای عقلیکاوشفصلنامة علمی 

 مقدمه  -1 

وه تا جوابی درخورِ ق رندیگیمروی خود، از منابع گوناگون بهره  شیپبنیادین  سؤالاتبرای حل  هاانسان   
 دهدیماقناع نمایند. در این میان فیلسوف، تنها منبع معرفتی خود را برهان قرار  آن راخود پیدا کرده و  گرپرسش

ی عقل، یک پاسخ دقیق و غیر قابل تخصیص را در آغوش شتاز یپتا در پرتو آن از علایق شخصی رهیده و با 
ه خود گیری از منبع وحی و عرفان در فلسفگیرد. این رویه در میان فیلسوفان، رایج بود تا اینکه ملاصدرا از بهره

( ملاصدرا فرصت نیافت تا کتابی مستقل در روش 141، ص.9م،ج1891در کنار برهان خبر داد. )ملاصدرا، 
رو از همان آغاز که ملاصدرا از این ابداع خود پرده برداشت، جمعی با وی همراه و د بنگارد، ازاینفلسفی خو

ت مهم و اساسی اس قدرآنمتفاوت،  ظاهربهسه مسیر  قرارگرفتنجمعی مخالفت خود را اظهار کردند. چگونگی 
 هستند. زوایای پنهان این روش شدنروشنکه تا به امروز نیز اندیشمندان به دنبال 

ی و تلفیق ارشتهانیماز میان موافقان نظریه ملاصدرا، برخی اندیشمندان روش فلسفی ملاصدرا را به رهیافت    
، مشهور «تلفیق»ی، تلفیق است و این تفسیر نیز به ارشتهانیمیکی از الگوهای رهیافت  ازآنجاکه -تفسیر کردند.

ی و این تفسیر روش فلسفی ملاصدرا را دارای اتقان منطق -م یکنگشته، ما نیز بیشتر با تلفیق از آن یاد می
ای، بهرمند از این شیوه رشتهسال پیش از ابداع رهیافت میان 444ملاصدرا را  اساسا  داند و استحکام روشی می

 کند. معرفی می
وشی، همان تفسیر ر در این پژوهش در پی آن هستیم که طراز تفسیر تلفیق را مورد سنجش قرار دهیم. آیا این    

دار تضاد تواند پنچیزی است که ملاصدرا به دنبال آن بوده است؟ شواهد کافی بر آن وجود دارد؟ این تفسیر می
بین این سه منبع را حل کند؟ صدرا فیلسوف مهمی است که هنوز مبانی او محل دقت نظر اندیشمندان است. 

تواند به فهم زوایای ناپیدای فکری وی کمک وحی، می گیری صدرا از برهان و عرفان وروش بهره شدنروشن
 واقع جامع را از نگاه ملاصدرا، بهتر باز خواهیم شناخت. کند. در پرتو آن، منظر رسیدن به

یا « فه صدراکلام انگاران فلس»کنندگان روشیِ ملاصدرا مانند خوبی توانسته برخی متهمتفسیر تلفیق، به   
را کنار بزند. اما سخن اصلی در این است که تا چه میزان، تفسیر تلفیق  *« رقت علمیکنندگان صدرا به سمتهم»

ای توانسته است، به آنچه مدنظر ملاصدرا بوده، نزدیک شود؟ آیا این تفسیر، قرائتی کامل رشتهو رهیافت میان
ا پاسخ داده ملاصدر  هنوز زوایای ناپیدایی از چگونگی روش فلسفی رسدیم به نظراز روش فلسفی صدرا است؟ 

تفسیر »نشده است. در این پژوهش در پنج جهت، تفسیر تلفیق را مورد سنجش قرار دادیم. به تفسیرهای سابق بر 

                                                 
 میرزا ابولحسن جلوه، رساله به نام سرقات الصدرا * 
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( اما پیشینه ای بر سنجش این تفسیر یعنی 171-111، ص ص 1711پرداخته شده است )قراملکی،« تلفیق
 نیافتیم.« رهیافت میان رشته ای»
 
 تلفیق و التقاط -1
ا گرفتن است. ر  یسخن کس ایاز گفتار  یبرگرفتن، بخش نیاز زم دن،یبرچ یبه معنا« ل ق ط» شهیلتقاط از ر ا   
 تعقل و یجااست که به یالتقاط در فلسفه، مکتب( 1111،ص.1717؛ دهخدا،  781ق،ص. 111ابن منظور، )

بسازد،  یسففل یها مکتبا از مجموع آنت آوردیرا گرد م رهمجنسیو افکار غ اتینظر  ها،هیفرض ،ینقد افکار فلسف
از فلاسفه بودند که  یگروه ونیالتقاط( 141، ص.1714باشد. ) فارسی،  زین فیتحر  یحاو  تواندمی رونیازا

را گرفته  یاز قدما قول فهیاز هر طا ایبوده  گریکدیها با آن یدادن آراو وفق انینیشیپ یهاگفته انیدرصدد جمع م
. )فروغی، محمدعلی، سیر حکمت در آوردندیمپدید  یو در واقع در حکمت التقاط کرده و فلسفه مختلط

 ( بنابراین التقاط به معنای ترکیب آشفته آراء است.11اروپا،ص
ی، ائلهسمدهد. التقاط در آراء یعنی فردی تلاش کند برای اثبات التقاط گاهی در آراء و گاهی در رهیافت رخ می   

بدون توجه به تعارض مبانی و ناسازگاری منطقی، آراء مختلف را در کنار هم قرار دهد. التقاط در رهیافت یعنی 
د اندیشه و تولی مسئلهی علمی برای حل انقشهگوناگون بدون طرح و  هایروشاز  موردنظر مسئلةبرای اثبات 

 (79.ص، 1799در جهت اثبات مدعای خود، استفاده کند. )قراملکی، صرفا  جدید و 
هیافتی ترکیبی منسجم و ر  دادندستدر آخر به هاست و تناقضمراد از تلفیق، بررسی دقیق آراء، مبانی و رفع    

سی قرار ر گوناگون را مورد چالش و نقد و بر  هایرهیافتیا  هاشهیاندابتدا  گریدعبارتبهاست.  مسئلهنو در حل 
 (79،ص.1799قراملکی،) ها به دست دهد.داده تا سرانجام بتواند ترکیبی سازگار و منسجم در آراء یا رهیافت

 
 روش فلسفی ملاصدرا -7
برای تبیین روش فلسفی ملاصدرا و تفسیر آن به تلفیق، ابتدا باید مقدمات لازم را یادآور شویم تا در هنگام    

 و تصدیق باشد. ورتصقابل ترراحتدانستن روش فلسفه ملاصدرا مطلب  یقیتلف یعنی ده؛یبرگز تبیین نظریه 
 مبادی تصوریه -3-1
ی صور تتفسیر خود از روش فلسفی ملاصدرا،  در شش محور مبادی  کردنروشنصاحب تفسیر تلفیق، برای    

 شود.را یادآور می
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 هاگستره دانش -3-1-1
شود. های تک روشی تنها به یک روش واحد بسنده میشی است. در دانشها تک روشی یا چند روگستره دانش   

ها نیز تبع تعدد مسئله، روشبه، های چند روشیمانند روش فلسفه مشاء که تنها بر برهان اتکا دارد. در دانش
 (113-111 ص ص،1311قراملکی،) شود.متنوع می

 
 انواع مسائل -3-1-1
مسئله  ؛ مسئله تک تباری و مسئله چند تباری. مراد ازاندگونهمسئله پژوهش، از حیث تعلق به گستره معرفت دو    

بدون استفاده از آن علوم، مسئله  کهیطور بهی است که ریشه در علوم مختلف دارد امسئلهچند تباری، 
است که یک  کرذانیشاشود. ی نیز روشن میو بررسی نخواهد بود. از اینجا معنای مسئله تک تبار  صیتشخقابل

 (111،ص 1311،تواند از نوع چند تباری باشد در عین اینکه به گستره معینی تعلق دارد. )قراملکیمسئله می
 
 شناختیحصرگرایی روش -3-1-3
دن از نحصر نظر در چارچوبِ نظری، روشی، مبانی و الگوهای پژوهشیِ گستره واحد و انکار یا روی گردا»به    

تواند در درون شناختی میشود. حصرگرایی روششناختی گفته میحصرگرایی روش« های معرفتیسایر گستره
 گرانلیحلتی درونی یک معرفت، حصرگرا شود. مثلا  غالب روان هانظامیک گستره نیز راه یابد و محقق نسبت به 

بنابراین حصرگرایی  (111-111.ص ص ،1311،قراملکی) نسبت به رفتارگرایان، حصرگرایی دارند.
 گردان است.ها رویو از دیگر روش پنداردیمروش خود را صحیح  منحصرا  شناختی، روش

شناختی، تبیین علت پیدایش و تطور یک امر با دیدگاه مورد قبول خود، در پرتو یکی از مواضع حصرگرایی روش   
ان بعدی شدند. آن، دانشمندان متوجه خطایِ نگرشِ تکهامدتو پس از گذشت  آرامآرامیک قانون علمی است. 

مختلف دیدند به  یهانییتبی، دارای عاملی و پذیرنده انسانعلومبه اینکه بسیاری از پدیدها را خصوصا  در باتوجه
یابی شناختی، شرایطی را فراهم کرد که علوم به سمت دستگرایی روششناختی گرویدند. کثرتگرایی روشکثرت

یم شناختی در مقدمه بعد سخن خواهگرایی روشی جامعه نگرانه و دقیق پیش برود. در باب کثرتهالیحلتبه 
 گفت.

ی کنه آن جاهباز شی  یوجه یعنی ؛ینگر شود. تحویلی شناختی، منجر به تحویلی نگری میحصرگرایی روش   
ان است. و سابقه داری نزد دانشمند بعدی و انکار اضلاع گوناگون یک پدیده، خطای رایجبرگزینیم. نگرش تک

انحصار نگاه به یک تبیین و تبدیل هویت جمعیِ یک شی به اجزاء و برگزیدن یک وجه »، به ترقیدقبه عبارت 
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شناختی است. تحویلی نگری گفته شود. یکی از عوامل مهم تحویلی نگری، حصرگرایی روش ،«ی کّنه شیجابه
 کند.تحویلی نگری خودنمایی می وقتی روش تحقیق را منحصر شد، خطای

 
 شناختیگرایی روشکثرت -4-1-7
به  غالبا  ی اانجامد و تتبعات چندرشتهشناختی به تحویلی نگری میطور که گذشت، حصرگرایی روشهمان   

مند از مندی ضابطهاقبال و بهره»راه درمان هر دو آسیب است. به ، شناختیگرایی روشکثرت. رسدالتقاط می
گویند.  شناختیگرایی روشکثرت« گسترهای گوناگون در گشودن یک مسئله هایرهیافتو  متنوع هایروش

 کنیم.مقومات این تعریف را بررسی می اساسنیبرا
 .هاستروشبودن دیگر  گوپاسخها به معنای امکان الف( اقبال به علوم: مراد پذیرش دیگر روش

ه معنای رو وصف رهیافت برایی، وصف رهیافت به مسئله است. ازاینگرایی یا حصرگب( وصف رهیافت: کثرت
 عدم تنوع روش علم نیست.

لکه مسئله ب ست؛ینشناختی به معنای پژوهش در مسائل متعدد گرایی روشج( معطوف به مسئله واحد: کثرت
بلکه  ست؛ینسئله تبع گوناگونی متنوع روش به ،مراد از کثرت ؛ لذاشودواحد، تشخیص و در حل آن تلاش می

 روش در مسئله واحد چند تباری است.تنوع 
 شناختی ضوابط معین و منطق بین علوم رعایت شود. گرایی روشمند بودن: باید در کثرتد( ضابطه

گرایی رتشناختی، مستلزم گرایش به کثگرایی روشنکته پایانی در مقدمه چهارم این است که التزام به کثرت   
 (187.ص ،1799،قراملکی) معرفتی نیست.

 
 شناختیتحویلی نگری روش -1-1-7
تحقیق نمود،  گرایی شروع بهاز حصرگرایی و نتیجه آن )تحویلی نگری( گذشت و با روش کثرت پژوهشگروقتی    

 بهرهیبی علوم مختلف و اعتقاد به آوردهارهباز امکان دارد گرفتار آفتی دیگری شود و آن اینکه باوجود توجه به 
دیدگاه  که رودیمای پیش گونهی مختلف، بههادگاهیدنبودن علوم مختلف از حقیقت، هنگامی توضیح روحِ 

ها بر اساس آورد آناقبال به سایر علوم و قرائت ره»موافق یا مطابق دیدگاه معرفتی قرائت شود. به عبارت بهتر؛ 
( بنابراین 181-184.ص 1799قراملکی،) شود.شناختی گفته میتحویلی نگری روش« دیدگاه معرفتی محقق

تحویلی »دخیل شدن زاویه دید پژوهشگر نسبت به سایر علوم در شاهد یا دلیل آوری ر برای اثبات مدعای خود، 
 گویند.« شناختینگری روش
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 ایرشتهای و میانتتبعات چندرشته -1-1-7
پردازیم و سپس دو روش حل مسئله در الگوی ای میای و چندرشتهرشتهابتدا به تعریف دو نوع پژوهش میان   

 کنیم.ای را بیان میرشتهمیان
تبع ای بر خلاف ترشتهشود. مطالعات میانای انجام میرشتهصورت میانهای حل مسئله بهبرخی از رهیافت   

و یا  ترجامعرا در تعامل منطقی به دیدگاهی بلکه آنها  گذارد؛ینمآورد علوم مختلف را کنار هم ای، رهچندرشته
و ها های مختلف را بدون استفاده از روش. اما رهیافت چند رشته، تتبع در دانشسازدیمرهیافتی فراتر بارور 

( بنابراین رهیافت میان رشته برخوردار از ترکیب 181، ص.1799قراملکی،) کند.ابزارهای تعامل پویا دنبال می
 ای چنین نیست.چندرشته افتیاست؛ اما رههای مختلف اهمنسجم از دیدگ

ها و ای دارای دو الگوهای اثربخش پژوهشی است. یکی الگوی تلفیقِ منسجمِ نظریهرشتهمطالعات میان   
دیگری چالش روشمندِ روی آوردها، این دو، الگوهای اثربخش رایج نزد محققان معاصر است. توضیح الگوی 

نسجم صورت معلوم مختلف در مسئله واحد را به آوردرهاین است که؛  نامندیموی تلفیق الگ آن رانخست که 
 همدلانهتلاش  (های مختلف در حل مسئله واحد مراحل گوناگونی دارد: الفتلفیق نظریه ندیکنند. فرامیتلفیق 

ی هافهمولموجه از  یکدیگر، ج(تفکیک عناصر صادق و لهیوسبهها ها، ب(نقد نظریهبرای فهم کامل نظریه
انسجام.  ها با حفظها و بازسازی وفادارانه آنها، ه( تلفیق عناصر موجه نظریه، د(حذف و ترمیم نظریهدفاعرقابلیغ

ای، الگوی رشتهای جامع و ناظر به ابعاد مختلف دست میابیم. اما الگوی دوم در رهیافت میاندر پایان به نظریه
دها به بلکه روی آور  ردیگینمم، مورد تلفیق قرار آورد علوها و رهها است. در این الگو نظریهچالشی بین رشته
ق یابد. این ها توفیکند محقق را به برخورداری از طرز نگاه سایر رشتهشود. این الگو تلاش میچالش کشیده می

 در طرز نگاه و روی آورد شدنمیسه، ب(تلاش در هاگسترهاقبال به ( الگوی نیز دارای فرایند زیر است: الف
ای یا ی از رشتهدار طرفها، د(تقویت و هدایت چالش بدون ها، ج(ایجاد و مدیریت چالش بین رشتهسایر رشته

 .آوردیمی به ارمغان دگاهیفرا درهیافتی خاص. نتیجه اینکه مدیریت چالش روی آوردها، رهیافتی 
 (181-181،ص ص.1799قراملکی،)

 
 تفسیر تلفیق -1-7
، ای که گذشت، فرایند اول یعنی تلفیق مدنظر است. برای اثبات این تفسیرشتهر از میان دو الگویِ رهیافت میان   

 شویم و سپس به تقریر اصل آن خواهیم پرداخت.ی منطقی سه نکته اساسی را یادآور میند یفراابتدا در 
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 تنوع منابع -1-1-7
گیری از شویم. بهرهمنابع و مآخذ مورداستفاده ایشان می کنندهرهیخبا مرور اجمالی آثار صدرا، متوجه تنوع    

نصوص دینی اعم از آیات و روایات، ارجاع به آثار فلسفه یونان، ارجاع به منابع عرفانی و ارجاع به منابع کلامی، 
 ( 171-174، ص.1799شواهدی بر استفاده بسیار ملاصدرا از منابع متعدد است. )قراملکی،

 
 های گوناگوندرا به رهیافتاقبال ملاص -1-1-7
 آشکار ریغهای گوناگون اقبال داشته است. بادقت در منابع آشکار و واقع، به رهیافتملاصدرا در راه رسیدن به   

شویم که ایشان در یک مشرب فکری خاص، منحصر نبوده است. بلکه اکثر مکاتب مهم و ملاصدرا متوجه می
مکاتب  ؛قرار داده است. برخی از مکاتب مورد اقبال ملاصدرا موردتوجهی را تاریخ علوم عقلی در دوره اسلام مؤثر

تفسیری، رهیافت روایی، تفسیری، مکتب فلسفی مشاء، مکتب فلسفی نوافلاطونی، رهیافت عرفانی، رهیافت 
ست های گوناگون اقبال داشته املاصدرا به رهیافت نی؛ بنابرابوده است - شیعی، معتزلی، اشعری - کلامی

 (178-171ص. ص،1799)قراملکی،
ای گوناگون، هاین بخش باید توجه کرد. نخست آنکه از اقبال صدرا به رهیافت کنندهلیتکماینک دو نکته     

نباید این گمان پدید آید که ایشان در تمام فنون، متخصص بوده است. خود ملاصدرا نیز چنین قصدی نداشته و 
های گوناگون، معطوف به مسئله واحد نکه روی خوش صدرا به رهیافتادعایی هم نکرده است. نکته دوم ای

 شانیکه اباشد؛ بلهای مختلف روی آورده به روش ،تنوع مسئله خاطربهاست. یعنی این طور نیست که ملاصدرا 
لت ع داند. مثلا  وی در تحلیل رابطه معلول باهای گوناگون میسور میامکان حل و تکاملِ مسئله واحد از رهیافت

 (144.ص،1799قراملکی،) آورد.های کلامی، فلسفی، عرفانی و امثال آن روی میبه دیدگاه
 
 شناختینفی حصرگرایی روش -7-1-7
. شناختی بر حذر داشته استملاصدرا به لحاظ عملی و نظری، خود و دیگر دانشمندان را از حصرگرایی روش   

. شواهد انداشتهدشناختی و به عاقبت این مسیر یعنی تحویلی نگری، التفات گویا ایشان به آفت حصرگرایی روش
 . کنیمزیادی بر این ادعا وجود دارد که به دو مورد آن، اکتفا می

ق، 1448عاملی،)«لاتعرف الحق بالرجال و لکن اعرف الحق، تعرف اهله»ملاصدرا با استناد به روایت  -1
به سخن وی شود.  دادنگوش، مانع سخنصاحبنباید شخصیت  دیگویم( 171ص.

 (1.ص، 1ج م، 1891)ملاصدرا،
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های رهشرب و گستمندی از میراث علمی  پیشینیان مشتاق است و بارها به تنوع مملاصدرا به بهره -1
 (18.، ص1جم، 1891کند. )ملاصدرا،خود اشاره می موردعلاقهمعرفتی 

شناختی است و برای ایشان روشن است که با حصر توجه به رشته بنابراین ملاصدرا مخالف حصرگرایی روش   
( ممکن است کسی ملاصدرا را 19،ص1791ای خاص، همه ابعاد آن مسئله را نمی توان کشف کرد.)قراملکی،

را، استناد هیجانی توسط ملاصدی هاواکنشیا برخی  هافرقهشناختی بداند و به رد بعضی موافق حصرگرایی روش
 به تلفیق، برای پاسخ باید دقت داشت که گرچه برخی از پژ هش گر قائلکند. آیا این ادعا درست است؟ در نگاه 

عملکرد حداکثری ملاصدرا را بر نفی  توانیممجموع بوده؛ اما در این رد یا اشکالات توسط ملاصدرا بجا 
ه جز ی معرفی کرد. البتارشتهنیبشناختی دانست و ملاصدرا را الگوی موفقی در رهیافت حصرگرایی روش

 (144.ص،1799کامل و مصون از خطا انگاشت. )قراملکی، توانینممعصومین کسی را 
های گوناگون اقبال ( و ایشان به رهیافت1اوان بوده )(منابع مورداستفاده ملاصدرا بسیار متنوع و فر 1) بنابراین   

ها در آثار ملاصدرا تابع تنوع مسئله نیست. ( تنوع رهیافت7) داشته است و این به معنای ذوالفنون بودن نیست.
 مانند تحویلی نگری( واقف بوده است.) شناختی( ملاصدرا نسبت به آسیب حصرگرایی روش4)

 
 قتقریر تفسیر تلفی -4-1-7
ای بودن روش فلسفی ملاصدرا بیان شد، به تقریر این تفسیر رشتهاینک که مقدمات لازم برای رهیافت میان   

 پردازیم.می
 منابع مورداستفاده در آثار ملاصدرا، اعم از مصرح و غیرمصرح، بسیار متنوع و فراوان است. -1
ها و الهیات به دانش ئلمسادهد که وی در تحلیل هر یک از منابع متنوع ملاصدرا نشان می -1

 کند.های مرتبط و رایج اقبال میرهیافت
شته آن ر  مؤثری دانشمندان آرا لینقدوتحلهای مرتبط از طریق گزارش، ها و دانشاقبال به رهیافت -3

 گیرد.های آن دانش صورت میو رهیافت
واجه پژوهشی با آنها مطرح، نقشه و الگوی ؛ بلکه با پردازدینمی دانشمندان آراملاصدرا به التقاط  -4

 شود.می
ی ملاصدرا پنج نوع هاوهیش نیتر عمدهی گوناگون دارد. هاصورتمواجه ملاصدرا با علوم مختلف  -1

 است:
ند و به تقویت و کپردازد. سپس یک دیدگاه را گزینش میها میاینکه ابتدا به گزارش و نقد دیدگاه شیوه نخست   

 کند.ها را رد میسایر دیدگاه. در آخر ورزدیمتکمیل آن اهتمام 
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ایر کند و در آخر به رد سپردازد و سپس دیدگاه جدیدی ارائه میها میاینکه به گزارش و نقد دیدگاه شیوه دوم   
 پردازد.ها میدیدگاه

دید ج ها به گزینش یکی از آنها با تقویت و تکمیل و یا ارائه دیدگاهاینکه پس از گزارش و نقد دیدگاه شیوه سوم   
رگزیده آنها با نظریه ب دادنجلوهداند و شروع به سازگار ها را برخوردار از حقانیت میپردازد. در آخر، دیگر دیدگاهمی

 خود است.
پردازد. پس از آن به ویرایش، بازسازی و اصلاح ابعاد متعارض اینکه ابتدا به گزارش و نقد آراء می شیوه چهارم   

 کند.صورت منسجم در راستای دستیابی به دیدگاه جامع، تلفیق میپردازد. در آخر آراء را بهدر آراء می
ورت صدر مرحله بعد آراء را به. کندیدارای پنج مرحله است. ابتدا اینکه آراء را گزارش و نقد م شیوه پنجم   

تا اسباب طرز نگاه هر دیدگاه برای مخاطب روشن شود. در مرحله سوم چالش بین  کشدیمروشمند به چالش 
کند. در مرحله چهارم به دنبال دستیابی به رهیافتی فراتر از سایر طرفانه مدیریت میصورت بیها را بهطرز نگاه
 .ابدییمای جامع دست ن مرحله به نظریهها است. در آخریرهیافت

کند و نوآوری خاصی ندارد. شیوه سوم نیز الگوی در دو شیوه نخست، ملاصدرا مانند گذشتگان سلوک می   
خر را رسد دو شیوه آتحویلی نگری است که از عقیم بودن آن در رهیافت میان رشته سخن راندیم. به نظر می

یافت میان رشته دانست. نتیجه اینکه در نگاه صاحب تفسیر تلفیق، چهار قرن توان ابتکار ملاصدرا در رهمی
چنین روشی  اخذ ضرورتبهای دست یابند، ملاصدرا رشتهپیش از آنکه محققان معاصر به الگوی مطالعاتی میان

ده ااستف -مگر شیوه سوم-( بنابراین گرچه ملاصدرا از هر پنج شیوه141.ص،1311پی برده است. )قراملکی،
 توان نوآوری روشیِ ملاصدرا دانست. چهارم و پنجم را می وهیاست؛ اما شکرده 

ای را ابداع و برگزیده است، باید به این دقت کرد که ملاصدرا رشتهبعد از آنکه دانستیم ملاصدرا رهیافت میان  
الگوی نخست،  یده است. دری را برگز کیالکتیدالگوهای اثربخش میان رشته، دو الگوی تلفیقی و الگوی  انیاز م

پردازد. وی ابعاد هر یک می نقدبهآورد و پس از درک کامل آنها روی می مخالفایشان به آراء مختلف و 
کند. در آخر آنها را به ظاهر متعارض را به هم نزدیک میستاند و از این طریق آراء بهدفاع از آراء را میغیرقابل

ن جسمانیة الحدوث و روحانیة البقا بود، ه وحدت در کثرت و کثرت در وحدتکند. نظرینحو منسجم، تلفیق می
ود و سعی شاین روند است. در الگو دوم؛ یعنی الگوی دیالکتیکی، به آراء اقبال می کردنیطانسان، حاصل 

زد تا به رداپها میطرفانه به بررسی رهیافتها مشارکت داشته باشد. سپس بیها و رهیافتکند در طرز نگاهمی
های هی است که ملاصدرا را به نظریدگاهیفرا درهیافتی متعالی دست یابد. حاصل این رهیافت متعالی، موضع 

ست. کاربستی از این الگو« انسان معلق»تلاش ملاصدرا در اثبات علم به خود از طریق آزمون . رساندیمبدیع 
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اساس  -خصوصا  با شیوه چهارم و پنجم -ا ای ر رشتهمیان( بنابراین ملاصدرا رهیافت 141،ص.1311)قراملکی، 
 ی را به کار گرفته است.کیالکتیدکار خود قرار داده است. از اینجا دو الگوی تلفیق و 

 
 سنجش تفیسر تلفیق-1
رای تفسیر تلفیق در پنج محور مذکور دا رسدبه نظر می« ایرشتهرهیافت میان»با بررسی و دقت در تفسیر    

ی از آن سخن خواهم گفت، اما پیش از آن باید دقت داشت که این تفسیر، جدای از زحمت زودبهاست که  کاستی
ی روشی ملاصدرا، دارای این مزیت نیز هست که سستی ادعای هایالگو  آوردندستبهبسیار و موفقیت در 

دری )« ان به سرقت علمیکنندگمتهم»( یا 711، ص.1791)فردید و مددپور، « التقاط انگاران فلسفه صدرا»
ی هایکاستتفسیر تلفیق دارای امتیازات و  نی؛ بنابرادهدخوبی نشان می( را به111، ص.1711ضیاء الدین، 

 . میشمار یبرمرا  هایکاستاست که ما در این پژوهش برخی از 
 نحوه عملکرد رهیافت 1-1
ای این رهیافت تفسیر کرد و بر  -ق تلفی - ایرشتهصاحب این تفسیر، روش فلسفی ملاصدرا را به رهیافت میان   

یقِ منابع ی تلفر یکارگبهرسد کشف ی ملاصدرا بیان داشت. به نظر میهاکتابای شواهدی نیز از رشتهمیان
گانه در فلسفه ملاصدرا امر صحیحی است و سخنی در آن نیست؛ اما مهم آن است که چگونگی کاربست سه

نه آن مسئله را با کند چگواین منابع در کنار یکدیگر را بیان داریم. یعنی وقتی ملاصدرا به یک مسئله برخورد می
ن به اینکه ملاصدرا برای حل یک مسئله به ابزار شهود کند؟ بسنده کردروش شهود، نقل و برهان پیگیری می

ت. آری، ی این سه منبع را شرح دهیم، ناکافی اسر یکارگبهو نقل و برهان تمسک جسته، بدون تبیین اینکه نظام 
 گیرد و اگر تعارضی بین منابع در نظرشبه طور متداول، انسان برای حل یک مسئله از منابع ممکن، بهره می

رکیب ای، مهم آن است که انسجام ترشتهدر تلفیق و تتبعات میان کهیدرحال. دیآیبرمدر صدد حل آن  جلوه کرد،
ای گونهصورت منطقی و منسجم اثبات نکنیم، خود ما نیز بهرهیافت را نشان دهیم. اگر تلفیق را به بودنیمنطقو 

صرف  نیرا؛ بنابمیادادهزگاری مبانی( انجام خلاف آنچه از تلفیق مدنظر است )ارائه ترکیب منسجم به همراه سا
وی در درست گانه را تبیین کنیم یا الگی منابع سهر یکارگبهتلفیقی دانستن ملاصدرا بدون اینکه چگونگی 

خوانندگان فلسفه صدرا قرار دهیم، مخالف بیان ترکیب منسجم و منطقی است خصوصا  در فلسفه که داشتن 
 رویه واحد، امری ضروری است.

وحدت رویه است.  گانه، نیازمندکارگیری تلفیق در استفاده از منابع سهمسائل فلسفه متعدد و گوناگون است. به   
صورت منطقی به منابع کارگرفتنبهاگر قرار است در تعارض بین این منابع، روش خاصی اتخاذ شود، بایست شیوه 
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ق، از رویه واحد با بیان چگونگی تلفی نی؛ بنابراپردازیممیی به حل تعارضات رمنطقیغارائه شود و گر نه سردرگم و 
 خواهیم داشت. ترمنسجمنداشتن، رها خواهیم شد و ترکیبی 

 
 کارگیری تلفیق در تمام فلسفهعدم به 1-1
اش بر طبق عنوان روش فلسفی ملاصدرا معرفی شود، باید در تمام فلسفهای و تلفیق بهرشتهاگر رهیافت میان   

این روش مشی کرده باشد لکن از طرفی نه قائلین به تلفیق، این مدعا را ثابت کرده است و نه فلسفه صدرا گویای 
صدرا اثبات کارگیری تلفیق در تمام فلسفه ملابه نیابرا؛ بناین مطلب است که تمام آن بهره گیر از سه منبع باشد

 نشده است. اینک باید شواهدی از بکارنگرفتن سه منبع در برخی مسائل را یادآور شویم. 
ی مباحث لالابهکند. گرچه ، ملاصدرا بحث جوهر و اعراض را مطرح می«اسفار اربعه»در جلد چهارم از کتاب    

ائل این کارگیری عرفان و نقل در حل مسیی از بههااما نشانه کنند؛یمعرشی، مطرح  به تعبیر خود ایشان نکاتی
 خورد.کارگیری مبانی عرفانی و وحیانی به چشم نمیجلد یا به

(، 1.ص، 1م،ج1811ملاصدرا، ) ماهیت جسم طبیعی»در جلد پنجم از کتاب اسفار، وقتی مسائلی مانند    
(، چگونگی همراهی صورت با هیولی و علاقه ذاتی 11، ص.1م،ج1811ملاصدرا، ) ماهیت و حقیقت هیولی

(، 111، ص.1م،ج1811ملاصدرا،) (، اثبات طبائع خاص برای اجسام118،ص.1،ج1811)ملاصدرا،  بین آنها
(، ماهیت مزاج )ملاصدرا، 181، ص.1م،ج1811اثبات نحوه وجود اجسام طبیعی )ملاصدرا، 

کارگیری عرفان یا وحی به چشم کم شواهدی بر بهکنیم، دستمیرا بررسی « ( و.... 313،ص.1،ج1811
 خورد. نمی

 
 گانهعدم بیان جایگاه منابع سه5-3

است. ازآنجاکه عنصر  گانهکارگیری منابع سهتفسیر تلفیق این ادعا را دارد که روش فلسفی ملاصدرا مبتنی بر به   
گانه را روشن این تفسیر، جایگاه هر یک از منابع سه رفتیماساسی تلفیق، انسجام و ترکیب منطقی است، انتظار 

 ؛ اما با بررسی این تفسیر شواهدی بر تبیین جایگاه این منابع یافت نشد. کردیم
زمینه تبیین نادرست از متون فلسفی صدرا را از دو جهت فراهم  کمدستعدم بیان جایگاه هر یک از منابع،    

باشد،  ی نشدهمرزبند مدنظر ملاصدرا و جایگاه منابع نزد ایشان برای مخاطب  کند. اول اینکه وقتی حدودمی
لسفه ف خواهدیمشود. توضیح اینکه وقتی کسی احتمال دخالت نظرگاهِ فاعل شناسا در فهم متن، قوی می

گاه م کن است مملاصدرا را با تفسیر تلفیق، مطالعه کند، اگر جایگاه هر یک از منابع برایش روشن نباشد، ناخودآ
ده در برداشتی بعید از مراد نویسن بساچهو زاویه دیدش را دخیل در فهم خود از فلسفه صدرا کند و  هافرضشیپ
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قرآن و شهود و برهان چه جایگاهی در فلسفه وی  داندینماست که مخاطب  جهتنیازانظر بیاورد. همه اینها 
لقی عنوان یکی از اصول غیر قابل شک تات و روایات را بهدارد. مثلا  یک متکلم، ممکن است توجه ملاصدرا به آی

منطقی ارزیابی نماید. از طرفی ممکن است یک فیلسوف  کاملا  کارگیری آنها در حد وسط برهان را کند و به
اه هر یک از جایگ نکردنانیب نی؛ بنابراکارگیری آیات و روایات در مقام داوری را منافی با روش فلسفه بداندبه

 دهد. بع، زمینه فهم نادرست از جهت احتمال دخالت نظرگاه خواننده در تفسیر از روش ملاصدرا را افزایش میمنا
روشی فلسفه  از ساختار آلودابهامدوم اینکه روشن نبودن جایگاه هر یک از منابع، و اکتفا به تلفیق، تفسیری     

نشده است،  ی تبیینروشنبهبین این سه منبع  هاتعاملو  هاارتباطملاصدرا در دست خواهد گذاشت. چراکه وقتی 
توان در مقام داوری، شهود شخصی عارف و قرآن را در کنار برهان، که چطور می ماندیدرم سؤالمخاطب در این 

مبنای یک کار فلسفی قرارداد؟ جایگاه قرآن به چه عنوان در فلسفه راه پیدا کرده است؟ آیا موید است و راهنمای 
و حصولی  یالاذهاننیبعقل یا خود، منبعی مستقل در فلسفه است؟ شهود با فلسفه و برهان که علمی حکم 

ه برخی ک جاستنیهمانجامد و از است چه ارتباطی دارد؟ این تفسیرِ ساختاریِ مبهم، به تبیین غیردقیق می
باطات و پر خطا گمان شود وقتی ارت ملاصدرا را کلام پنداشته اند. نباید کلام انگاریِ فلسفه صدرا راهی فلسفةِ 

تواند تبیین ابهام در چگونگی ارتباط منابع با یکدیگر می نی؛ بنابراگانه روشن نشده باشدجایگاه هر یک از منابع سه
 نادرستی از روش فلسفی صدرا را به دنبال داشته باشد.

ئله است، آن است که تلفیق، روش حل مسوارد « -ق تلفی - ایرشتهرهیافت میان»ایراد دیگری که به تفسیر    
ه هم ظاهر متعارض را بصدرا آراء به». صاحب این تفسیر گفته است که کندینمرا بیان  هاتعارضملاصدرا در 

( و برای آن مواردی از فلسفه 141، ص.1311ستاند )قراملکی،دفاع را از آنها میکند و ابعاد غیرقابلنزدیک می
اما این کافی نیست. برای ارائه یک ساختار که قرار است از سه منبع بهره گیرد، باید « اندکردهملاصدرا نیز ذکر 

شیوه حل تعارض را بیان داشت. اولین قدم برای بیان این شیوه، تبیین جایگاه منابع است. بعد از تبیین جایگاه، 
ن شود منابع پرداخته شود تا روشدر « هاتخصص، مطلق و مقید، حاکم و محکوم، تخصیص و وتأخرتقدم»باید به 

تلفیق، ساختاری از روش حل تعارض  نی؛ بنابراملاصدرا در مقام تعارض ظاهری، چه عملکردی داشته است
 گذارد.ملاصدرا در دست خواننده نمی

 
 انحصار تلفیق در روش فلسفی5-4

صاحب تفسیر تلفیق، تلاش نمود تا روش فلسفی ملاصدرا را تبیین نماید. بادقت در آثار غیرفلسفی ملاصدرا    
ا در دستور کار گانه ر کارگیری منابع سهکنیم که در آنجا نیز استفاده و بهمانند تفسیر قرآن ایشان، مشاهده می

فسیر قرآن، از اینکه توانسته است بین مطالب عمیق خود داشته و از آنها بهره گرفته است. حتی ملاصدرا در ت
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ج ، 1366عرفانی و برهان و مطالب شریف قرآنی جمع کند، سخن رانده و خداوند را شکر کرده است. )ملاصدرا،
که فرق رهیافت میان رشته در  گفتیمرو نیکو بود، صاحب تفسیر تلفیق این پرسش را پاسخ ( ازاین11، ص.1

برای  با صِرف طرح تفسیر تلفیق، مخاطب ملاصدرا ملاکی نی؛ بنابرانزد ملاصدرا چیست هفلسف ریغفلسفه یا 
 تفکیک روش فلسفی ملاصدرا از روش تفسیری او نخواهد داشت.

طور که صاحب تفسیر تلفیق از بُعد فلسفی به روش کار ملاصدرا نگریسته، یک عارف نیز به عبارتی دیگر همان  
گانه ود به روش صدرا نگاه کند و او را دارای سبک عرفانی بداند و این جمع بین منابع سهتواند از زاویه دید خمی

ممکن است یک مفسر قرآن نیز چنین ادعای را  جانیهمعنوان ابداعی در روش عرفانی معرفی کند. از را به
 مطرح نماید. 

 
 عدم کارآیی تلفیق در مسائل مدنظر ملاصدرا 1-1
ی بنیانی هاپرسشبه آن، تفسیری حداقلی از روش فلسفی ملاصدرا است و  اکتفاکردنطرح نگاه تلفیقی و    

یی که ایشان به این سو سوق داد تا برای حل آن مسائل هاپرسش. دهدینمکلانِ پیش روی ملاصدرا را جواب 
 مراتببههان بر  کوتاهدستای گذاشتنِ ی بر حلراهیافتن »از منبع قرآن و شهود نیز بهره گیرد؟ مسائلی همچون 

قیم چرا که بسیاری از آنها مست - ی برهانیهاگزارهاحتمال خطا در غالب  کردنکمچگونگی رفع یا »، «بالای واقع
ر آن و... ملاصدرا را ب« کارگیری شهود در علوم حصولینحوه به»، «-د شوینمیا وجدانیات گرفته  اتیهیبداز 

کنیم و این باشد. حال وقتی تفسیر تلفیق را بررسی می سؤالاتنو در پاسخ به این قبیل  یطرح به دنبالداشت تا 
، -ق تلفی - ایرشتهکنیم، پاسخ روشنی پیدا نخواهیم کرد. به عبارتی رهیافت میانمسائل را به آن عرضه می

ی معرفتی که هااما گره ؛دهدمیدر دست مخاطب قرار  ملاصدرا یک برداشت کلی از ارتباط و روش فلسفی
تبیین کافی  تواندیمنتفسیر تلفیق با بیانی که گذشت،  نی؛ بنابرادیگشاینمملاصدرا به دنبال باز کردن آنها بوده را 

 ، در دست ما قرار دهد.هگانه بودی منابع سهر یپذجمعو روشنی از آنچه ملاصدرا به دنبال حل آن با نظریه 
 
 یر یگجهینت
آن  به میان آورده و -ن وحی و شهود و برها -ه گاناولین کسی است که سخن از جمع میان منابع سهملاصدرا    
ی جداگانه در بیان روش خود ارائه نکرده است، تفسیرهای مختلفی انوشتهبه کار گرفته است. ازآنجاکه صدرا  را

سیر، الگوی است. این تف« تلفیق ای ورشتهرهیافت میان»از روش فلسفی ایشان شده است. یکی از تفسیرها، 
به  پردازد. در گام بعدمی نقدبهدهد و بعد که ایشان ابتدا گزارشی از اقوال می داندیمابداعی صدرا را به این 

 .ستاپردازد. در گام آخر در پی ارائه دیدگاهی جامع یا رهیافتی نو ویرایش و اصلاح یا به چالش کشیدن مسئله می
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ور اینکه و تکمیل ارزیابی کردیم. اولین مح اصلاحقابلدر پنج محور  آن را -ق تلفی -ر ن تفسیپس از سنجش ای   
 خوبی تبیین نشده است. محور دوم اینکه روشن نشده کهنحوه رسیدن به این رهیافت ذکر نشده و الگوی آن به

وم دلیل هر کدام چیست. محور س گانه بهره گرفته یا در بخشی از آن، واش از منابع سهملاصدرا در تمام فلسفه
کم زمینه تفسیر نادرست از فلسفه صدرا را فراهم اینکه جایگاه هر یک از منابع روشن نشده است و این دست

؟ روش فلسفی صدرا معرفی شده است مثابهبه رشته انیمکند. محور چهارم اینکه بیان نشده چرا رهیافت می
مگر نه اینکه ملاصدرا در تفسیر نیز همین الگو را به کار گرفته است؟ محور پنجم اینکه تلفیق پاسخ روشنی برای 

تفسیر تلفیق، تنها بخشی از ادعای صدرا که جمع بین منابع  نی؛ بنابرامهم پیش روی صدرا نداشت سؤالات
اتهام زنندگان » و «التقاط پنداران»توفیق تلفیق، دست رد گذاردن بر  نیتر بزرگ. گانه باشد را پیش برده استسه

ازنگری به پنج محور ذکر شده، این تفسیر نیازمند برسد باتوجهفلسفه ملاصدرا است. به نظر می« به سرقت علمیِ 
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حمد بن زکریای رازی را هم به نبوت باوری هم به نبوت ستیزی توصیف کرده م

اند اما درست آنست که وی عقل باور است و نبوت را منافی عقل باوری می داند. 

، شش دلیل رازی فیلسوف را که به رد نبوت می «الاعلام النبوه» بر پایه کتاب 

نشان می دهد رازی نه به  پردازد می توان استخراج کرد. این ادله شش گانه

ضرورت نبوت بلکه به امکان نبوت به عنوان معرفت و ارتباط ویژه انسانی با 

خداوند باور ندارد و شخص نبی را به رسمیت نمی شناسد لذا همه انسانها از 

 استنباطی –جهت معرفت و ارتباط انسانی برابرند. در مقاله حاضر با روش توصیفی 

 تقادی،ان –شود و نیز با روش تحلیلی  بازسازی نبوت، رد در رازی ادله شده تلاش

 .گیرد قرار سنجش مورد رازی ادله

 نبوت، عقل باوری، محمد بن زکریای رازی، اعلام النبوه کلمات کلیدی:
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 مقدمه  -0

رازی عقل باور است لذا این پرسش چالش برانگیز به ذهن آدمی متبادر میشود که رازی عقل 

باور به نبوت و دین و وحی چگونه می نگرد؟ آیا نبوت باور بوده است یا نه؟ آنکه عقل را 

 محور اندیشه و رفتار و زیستن می داند آیا می تواند به حجیت وحی گردن بنهد یا نه؟ 
ته از کتب رازی که دیدگاه هایش در باب نبوت و دین و وحی را به تحریر متاسفانه آن دس

در آورده است، در دسترس نیست و مفقود شده است. آنچه می دانیم گزارش مخالفان اوست 

و همین، قضاوت در باب دیدگاه رازی را سخت تر می کند. آنچه در کتابهای فعلاً موجود 

ی شده است و صریح نیست، فقط تعدادی شواهد در رازی وجود دارد  و صرفاً اشاره های

اختیار ما گذاشته است و از این شواهد، بعضی را دلیل بر نبوت باوری رازی گرفته اند و 

 بعضی را دلیل بر نبوت ستیزی  اش. 

چون هدف مقاله حاضر، بررسی و وارسی دلایل رد نبوت در اندیشه رازی است به این 

ه اجمال بیان خواهیم کرد و به سخنان خود رازی خواهیم رسید. مناقشات نخواهیم پرداخت، ب

 دو موضع مقابل هم بین تاریخ نگاران فلسفه اسلامی و رازی پژوهان شکل گرفته است:

 موضع نبوت باوری رازی  -0

کسانی گفته اند رازی، نبوت باور است. ایشان تما م حرفهایی را که علیه رازی گفته شده، 

( و گفته اند متکلمین اسماعیلیه نسبت الحاد 462دانسته اند )مطهری: جعل اتهام و ساختگی 

 ( 0:66و نبوت ستیزی به رازی فیلسوف داده اند. ) ابن ابی اصیبعه، 
شواهدی نیز آورده اند که نبوت باوری رازی را تایید می کند. رازی به وجود خدای صانع 

 اب در زمینه امامت نوشته است. رازیباور داشته و کتاب در این زمینه نوشته است و حتی کت

( 01آداب طهارت شرعی را تجویز می کند )الرازی )الف(: « طب روحانی»یک جا در کتاب 

نوشته است بعد از کتاب منزل الهی، کتاب « الشکوک علی جالینوس»و یک جا در کتاب 

باب نبوت ( )بحث در 44و43برهان نزد من بالاترین و مفیدترین کتاب است. )الرازی)ب(: 

 .061و محقق:  0:000فنایی اشکوری، باوری رازی رجوع شود به 
 

 موضع نبوت ستیزی رازی -2
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کسانی گفته اند رازی، نبوت ستیز است. اینان حرفهایی را که علیه رازی گفته شده ولو به 

نحو اجمال عین واقعیت دانسته اند و به آنچه مخالفان رازی بیان کرده اند اعتماد می کنند 

و نصر  031، چلونگر و خزائیلی: 41آوردن شواهدی از کتابهای موجود رازی) آربری:  ضمن

( و از این دسته شواهد این است که رازی باور به تناسخ دارد و تناسخ با معاد 0:040و لیمن، 

( علم کیمیا که نزد جابربن حیان دارای راز و رمز باطنی 000سازگار نیست.)ماجد فخری: 

بن زکریای رازی از هرگونه راز و رمز باطنی داشتن خالی شده است)کربن: است، نزد محمد 

( و 45( به عصمت پیامبران باور ندارد.)الرازی: 16و نصر)ب(: 210، و نصر)الف( : 000

(  رازی 220و محقق:  016اعتکاف در مسجد را نشانه خودآزاری می داند.)الرازی )الف(: 

( و به خصوص عقل باوری اش که در کتاب 41: عقل را بر وحی ترجیح می دهد )آربری

 طب روحانی تصریح می کند، شاهد مدعاست.
با این همه به نظر می رسد قضیه نبوت باوری یا نبوت ستیزی رازی، چیزی دیگر است و یک 

 قضاوت دیگر می طلبد.

(  065رازی، عقل باور است و لازمه عقل باوری، جستجوگری و استقلال است. )محقق :

فیلسوف در مقام یک جستجوگر مستقل اندیش، همه جور اندیشه ها را وارسیده است  رازی

و به محک سنجیده است و این عقل باوری را در رویارویی با تعالیم دین نیز به اجرا گذاشته 

است. هرجا باور دینی را موافق عقل خویش یافته، پذیرفته است و هرجا مخالف عقل خویش 

بنابراین نه این است که بگوییم به کل نبوت باور است و نه اینست که یافته، نپذیرفته است 

بگوییم به کل نبوت ستیز است. رازی علی رغم حمد و سپاس الهی که درهمه آثارش دیده 

می شود و علی رغم بهره گیری از تعابیر متون دینی اسلام، هیچ جا نه از آیات قرآن کریم و 

ت. مقایسه کنید آثار مثلًا کندی فیلسوف را که هراز گاهی نه از روایات ماثور یاد نکرده اس

 ( با آثار رازی فیلسوف که هیچ آیه نمی آورد. 020و  51آیه می آورد  ) کندی: 

توجه به این نکته ضرورت دارد که متکلمان اسلامی، اسلام را به معنی سیستماتیک آن دریافته 

رد و باورها، عقاید، اخلاق و احکام آن، به اند: دین اسلام از این رو که یک کلیت منسجم دا

هم پیوسته و هم بسته اند. در این رویکرد اسلام باور آن کسی است که به همه کلیت و اجزای 
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آن باور داشته باشد و اگر مثلاً در بین اصول عقاید دینی توحید را بپذیرد ولی نبوت را نپذیرد 

ی خارج خواهد بود اما در این سو، در عصر اسلام باور شمرده نمی شود و از دایره مسلمان

محمد بن زکریای رازی، قرن سوم و چهارم هجری با اندیشه ورزان فلسفی اندیش مواجهیم 

که بعضی ارکان و تعالیم دینی را می پذیرند و بعضی را نمی پذیرند. چنانکه جوئل کرمر 

ار متفاوت در باب نشان داده است در مجالس فلسفی قرن سوم وچهارم هجری آراء و افک

 ( 324نبوت و دین و وحی وجود داشته است. )کرمر، جوئل: 

فلاسفه خود را آزادتر می دیده اند تا متکلمان بنابراین اظهار نظرها در باب تعالیم دینی یک 

طیف کامل از اثبات تا انکار را نشان می دهد؛ نمونه شایع تر آن اذعان ابن سینا به عدم توان 

 معاد جسمانی است که زمینه تکفیرش شده بود.اثبات عقلی 

به یقین نظر قطعی نمی توان داد که موضع قاطع رازی در خصوص دین و نبوت و وحی 

چیست چون همه آثارش به دست ما نرسیده است و شواهد و قرائن موجود در آثار موجود، 

الی ا جعل دانستن خقطعیت آور نیست. مخالفانِ رازی را جاعل دانستن و اتهام نبوت ستیزی ر

از انصاف است و بدبینانه است. هم عصران مخالف رازی اگرچه ممکن است بزرگ نمایی و 

غلو کرده باشند و گزارش کاملا صادقانه نداده باشند ولی اینکه همه را به یک چوب برانیم 

و جاعل بخوانیم درست نیست. مگر می شود بیرونی و ابوحاتم و ناصرخسرو تبانی کرده 

شند که رازی را نبوت ستیز بخوانند؟ موافقان رازی را نیز صادق دانستن و دیدگاه نبوت با

باوری را به تمامه صدق دانستن خالی از انصاف است و خوش بینانه است . کسانی که می 

کوشند به هر نحو و برخلاف شواهد و ادله تاریخی رازی را مسلمان بدانند و شیعه بخوانند 

(  رازی به فرض که شیعه باشد و به 62اسلامی، محمدتقی و دیگران: جای تعجب دارد.) 

فرض که شیعه امامیه باشد، چگونه ممکن است یک اندیشمند شیعه امامیه، طرف جعل و اتهام 

و دروغ پردازی اندیشمندان شیعه اسماعیلیه قرار بگیرد؟ هر چه باشد شیعه امامیه و شیعه 

لی در بسیاری مبانی من جمله امامت باوری مشترکند. سخن اسماعیلیه و اساساً شیعه به طور ک

 از کدام شیعه است؟

( و اگر همین گزاره بنیادین مورد پذیرش تاریخ 061و  066رازی عقل باور است ) محقق: 

نگاران و رازی پژوهان قرار گیرد، روشن خواهد شد که نه پذیرش صد در صدی نبوت باوری 
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دی. آنچه می گوییم بر این مبناست که گزاره بنیادین در داشته است و نه ستیزش صد در ص

اندیشه رازی، عقل باوری است و با این دیدگاه تکلیف شواهد و قرائن موجود نیز روشن 

خواهد شد که هر جا رازی سخنی در تائید نبوت و دین و وحی گفته به این معنی است که 

 دین و وحی گفته، به این معنی استبا عقل خود پذیرفته و هر جا سخنی در تکذیب نبوت و 

که باعقل خود نپذیرفته است. عبدالرحمن بدوی عقل باوری رازی را شبیه عقل گرایی دوره 

( صرف 263روشنگری غرب و روشنفکران قرن هجدهم دانسته است. )عبدالرحمان بدوی: 

ت اه گشاسنظر از تفاوت در مبانی و روش و غایت به نظر می رسد اینگونه مقایسه کردن، ر

از این رو که عقل گرایی هیچ کدام از باورها و نظرات را مصون از تحقیق و مبری از نقد و 

سنجش و داوری نمی گذارد و تا آنجا می رود که باورهای دینی را نیز می خواهد به میزان 

( اعتماد به عقل و ایمان به ظرفیت عقل، نیروی 3:030عقل بشری بسنجد. ) آنتونی کنی، 

 عقل گرایان است برای هرگونه بحث نظری و نیز هرگونه شیوه زیستن.  محرک

مرسوم است که عقل گرایی را ملازم آزاد اندیشیدن می دانند اما رازی اگرچه آزاد اندیش 

بوده است ولی نه آزاد از پیش فرضهای متافیزیک و نه آزاد از مسئولیت اخلاقی و نه آزاد 

یده اند. رازی آزاد اندیش بوده است ولی خداباور و اگر آنگونه که در عصر روشنگری اندیش

نبوت باوری از آثارش به دست نیاید خداباوری قطعاً به دست می آید. رازی آنگونه خدا 

باور است که غایت فعالیت فلسفی را تشبه به خدا می داند و نیز آنگونه خداباور است که 

 (00اند. ) الرازی: معرفت به خدا را بالاترین و بهترین معرفت می د

 دلایل رازی در نقد نبوت. 2

بهتر است به سراغ سخنان رازی فیلسوف برویم و ببینیم در باب نبوت و دین و وحی چه گفته 

م است که ابوحاتم رازی متکل« الاعلام النبوه»است. همه آنچه خواهیم آورد با استناد به کتاب 

نوشته است و جریان مناظره هایش و  اسماعیلی مذهب و همشهری محمد بن زکریای رازی

 نیز انتقادات خود به کتابهای نبوت ستیز رازی را توضیح می دهد. 

، محمد بن زکریای رازی هیچ کس را به عنوان پیامبر خداوند به «الاعلام النبوه»طبق کتاب 

( و در حقیقت منکر است که پیامبر وجود داشته 31رسمیت نمی شناسد ) ابوحاتم رازی: 
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شد و منکر است که کسانی که گفته اند ما پیامبریم در ادعای خود صادق باشند و به عبارت با

سوم بر این باور است که خداوند پیامبر نفرستاده است؛ هیچ کس را با پیام ویژه به سوی 

انسانها نفرستاده است و کسی نمی تواند ادعا کند که من فرستاده ویژه خدایم؛ کسی ارتباط 

 اوند ندارد. ویژه با خد

به نظر می رسد در ک و فهم مدعای رازی اهمیت بسیاری دارد. نخست باید ببینی منظور 

رازی چیست تا بعد در بیان ادله او و بعدتر در نقد ادله او دچار سوء برداشت و بدفهمی 

 نشوی.

متکلمان و فلاسفه می گویند نبوت ضرورت دارد. خداوند براساس حکمت بالغه خود نبوت 

( اما محمد بن زکریای رازی می گوید پیامبر 05را وضع کرده است ) عبدالرزاق لاهیجی: 

 وجود ندارد و خداوند بر اساس حکمت بالغه خود نبوت را وضع نکرده است. 

داوند به او معرفت ویژه داده است که به سایر انسانها پیامبر در اندیشه رازی یعنی آنکه خ

نداده است و نیز آنکه خداوند با او ارتباط ویژه دارد که با سایر انسانها ندارد، سخن رازی 

اینست که خداوند به همه انسانها معرفت بخشیده است و دیگر نیاز نیست به شخص یا 

ین معرفت خاص نیاز داشته باشند و اشخاص خاص معرفت خاص بدهد و بقیه انسانها به ا

نیز خداوند با همه انسانها رابطه دارد و نیاز نیست که با شخص یا اشخاص خاص رابطه ویژه 

 داشته باشد و بقیه انسانها محتاج به این رابطه ویژه باشند که مع الواسطه است. 

ده است. یلی اقامه کرپس مدعای رازی اینست که پیامبر وجود ندارد. اکنون باید ببیننی چه دلا

آنچه رازی گفته است بیشتر اشکال است تا استدلال؛ به باور به نبوت که در جامعه اسلامی 

وجود داشت و شایع بود، ایراد و اشکال گرفته است ولی چون ابوحاتم رازی، کلام محمد 

 بن زکریای رازی را به صورت مدعا و دلیل آورده، به همین صورت بیان خواهیم کرد. 

 دلایل رازی بر انکار نبوت از این قرارند:. 3

 دلیل اول: جواز تبعیض

اگر پیامبر وجود داشته باشد به معنی جواز تبعیض است؛ خداوند اهل تبعیض نیست پس 

 (3پیامبر وجود ندارد.) ابوحاتم رازی: 
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ن ادر این دلیل، رازی می خواهد بگوید پذیرش پیامبر به این معناست که خداوند بین بندگ

خود تبعیض گذاشته است، به کسانی معرفت ویژه بخشیده و به کسانی نبخشیده است، با 

کسانی رابطه خاص دارد و با کسانی ندارد ولی چون خداوند اهل تبعیض قائل شدن نیست 

 پس پیامبر وجود ندارد.

 حالا چرا خداوند اهل تبعیض قائل شدن نیست؟ رازی می گوید اولاً خداوند حکیم و رحیم

( در حقیقت 4و3است و موجود حکیم و رحیم اهل تبعیض قائل شدن نیست.) ابوحاتم رازی: 

موجود حکیم و رحیم به همه بندگان خود به طور مساوی می نگرد نه به طور تبعیض آمیز. 

 خداوند در اعطای نعمت بین بندگان خود فرق نمی گذارد. 

ای عقل اند و همه می توانند با پشتکار و همت و ثانیاً انسانها برابرند؛ همه به طور طبیعی دار

( و چون انسانها برابرند، معنی ندارد خداوند بین 5خود به معرفت برسند ) ابوحاتم رازی: 

 آنها فرق بگذارد و عده ای را به مقام نبوت برساند و عده ای را نه.

ت، رحمت و ابهام هایی در این دلیل وجود دارد. دقیق مشخص نکرده اند که معنای حکم

تساوی چیست. اول آنکه محمدبن زکریای رازی می گوید لازمه حکمت و رحمت خداوند 

این است ک نبوت وجود نداشته باشد اما ابوحاتم رازی می گوید لازمه حکمت و رحمت 

خداوند این است که نبوت وجود داشته باشد و همین که دو لازمه متناقض از یک گزاره به 

دهنده ابهام معنایی آن است. دوم آنکه محمد بن زکریای رازی می  دست آورده اند نشان

گوید انسانها به لحاظ معرفتی برابرند ولی ابوحاتم رازی می گوید انسانها به لحاظ معرفتی 

نابرابرند؛ اما کدام معرفت؟ آیا انسانها در داشتن معرفت هایی که طبیعی اند مثل حس و هوش 

ا در داشتن معرفت هایی که با تلاش و زحمت به دست می آیند و عقلانیت برابر/نابرابرند ی

مثل تخصص و مهارت برابر/ نابرابرند؟ آیا در عقل معاد اندیش برابر/نابرابرند یا در عقل 

معاش اندیش؟ و کدام برابری؟ پیداست که با طرح هر کدام از این شقوق، سرنوشت مساله 

 عوض خواهد شد.

 

 دلیل دوم: ایجاد اختلاف
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امبر وجود ندارد چون باعث ایجاد اختلاف شده است. پذیرش پیامبر یعنی پذیرش ایجاد پی

اختلاف نظری بین انسانها. وجود پیامبر باعث شده است تا کسانی خود را ویژه بدانند و برحق 

بشمارند و بقیه را ناویژه و بر باطل و نیز پذیرش پیامبر یعنی پذیرش ایجاد اختلاف عملی بین 

. پیامبران موجب شده اند تا بین انسانها نزاع و درگیری شکل بگیرد و عداوت و جنگ انسانها

 (311رخ بدهد. ) ابوحاتم رازی: 

پیش فرض رازی اینست که خداوند حکیم است و خداوند حکیم اختلاف بین انسانها ایجاد 

جاد شده و ینمی کند پس اگر می بینیم با وجود کسانی که ادعای پیامبری می کنند، اختلاف ا

انسانها به جان هم افتاده اند، معلوم می شود که ربطی به خداوند ندارد و ایشان پیامبر نیستند 

 (311و خداوند ایشان را نفرستاده است. )ابوحاتم رازی: 

اولین سوال از ابوبکر رازی اینست که کدام دنیا را می پسندد؟ دنیای همراه با تنوع و تکثر 

یای یک دستِ یک رنگِ یک پارچه؟ اگر نبوت را عامل اختلاف نظری نظرات انسانها یا دن

 می داند شایسته است به این سوال پاسخ دهد. 

دومین سوال از ابوبکر رازی این است که ظاهراً انتظار دارد دین، صلح طلب باشد اما کدام 

ه د اما بصلح؟ و به چه قیمتی؟ آیا رازی خداباور می پذیرد در جامعه صلح آمیز زندگی کن

قیمت از دست رفتن سعادت حقیقی و بی خدا زیستن؟ آیا می پذیرد در جامعه صلح آمیز 

زندگی کند ولی همه چیز تابع هوی باشد نه عقل؟ )طبق آنچه خودش در کتاب طب روحانی، 

 اصالت را به عقل می دهد نه هوی(

؟ گ و دشمنی چیستو سومین سوال از ابوبکر رازی این است که به راستی منشا نزاع و جن

طبیعت بشر یا فرهنگ جامعه؟ پیامبران یا پیروان پیامبران؟ جنگهای پیامبران آیا ابتدایی بوده 

است یا تحمیل شده؟ و مگر به قوه غضبیه باور ندارد؟ مگر در کتاب طب روحانی اش نمی 

که ( پس چگونه است 55گوید که خشم و غضب از نتایج غلبه هوی است نه عقل؟ )الرازی: 

جنگهای مذهبی را به بنیان گذاران ادیان و مذاهب نسبت می دهد نه هواهای نفسانی و قوه 

 غضبیه؟

 

 دلیل سوم: رواج تقلید
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پیامبر وجود ندارد چون باعث رواج تقلید شده است. وجود پیامبر یعنی پذیرش معرفت ویژه 

رند ین دلیل سایر انسانها ناچابرای تعدادی از انسانها و نفی معرفت ویژه از سایر انسانها. به هم

 (30به تقلید از پیامبران روی بیاورند. ) ابوحاتم رازی: 

رازی، باور دینی را یک امر تقلیدی می داند چون آنکه باور دینی ندارد و خودش نمی تواند 

به دست بیاورد ناچار محتاج است که از پیامبر بگیرد بنابراین دین داری نمی تواند مبتنی بر 

 تحقیق باشد و الزاماً مبتنی بر تقلید است. همه دینداران و پیروان انبیا مقلدند و نه محقق و

 آنچه را پذیرفته اند از دیگران گرفته اند نه از خود. 

چنانچه معلوم است پیش فرض رازی این است که خداوند نمی پسندد که انسان مقلد باشد 

و تقلید کردن مطلقاً مذموم است و چنانچه ابوحاتم نقل کرده است هفت عارضه را محمدبن 

قتل، اتهام، کتمان، دروغ، خرافه و  زکریای رازی برای تقلید کردن ذکر می کند: خشونت،

( فرد و جامعه مقلد به این هفت عارضه مبتلاست ولی فرد و 32و30عادت.) ابوحاتم رازی: 

 جامعه محقق، عاری از این هفت عارضه.

چنانکه می دانیم خود رازی با تحقیق در آرا و نظرات مختلف اندیشمندان در نهایت به  

ه و جالینوس در طب رسیده است. چه اشکالی دارد کسی درستی رویکرد افلاطون در فلسف

با تحقیق به درستی یک دین پی ببرد و آن را برگزیند؟ آیا در این صورت باز مقلد حساب 

 می شود یا نه؟

و ثانیا آیا نمیشود کسی محقق باشد و به این هفت عارضه مبتلا شود؟ نمیشود یک محقق 

م به دیگران نشود؟ و دیگران را متصف به دروغ، خود را بر حق بداند دچار خشونت و اتها

 کتمان ،خرافه و عادت نسازد؟

 دلیل چهارم: تعطیلی فکر

پیامبر وجود ندارد چون باعث تعطیلی فکر شده است. تعطیلی فکر در حقیقت لازمه جواز 

 تقلید است اما رازی اینجا استناد می کند به بعضی روایات دینی که تفکر را ممنوع کرده اند

(  روایت مثل اینکه جدال و مراء ممنوع است، در باب خداوند تفکر 30) ابوحاتم رازی: 

 (30نکنید بلکه درباره خلقت خداوند تفکر کنید و قَدَر، سرّ الهی است. ) ابوحاتم رازی: 
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رازی حتی استناد می کند به بعضی اشخاص دینی که نه خودشان اهل تفکر و اندیشیدن اند 

رشان جاهلانه است و نه به مخاطبان خود مجال تفکر و اندیشیدن می دهند. و سخنان و رفتا

مخاطبان نیز عده ای جاهل، بی فکر و بی سوادند که گرد این اشخاص دینی جمع شده اند. 

 (32)ابوحاتم رازی: 

اینکه روایات و آیات دعوت کننده به علم و اندیشه و تفکر فراوان اند بماند، اینکه روایات 

ستناد رازی هرکدام دلالتهایی دارد و نفی مطلق تفکر نمی کند بماند، و هم اینکه مورد ا

قضاوت اش راجع به اشخاص دینی و مخاطبان دیندار یک سویه است ،بدبینانه و غیرواقعی 

و غیر منصفانه است بماند، اما سوال اساسی اینجاست که رازی فیلسوف، اندیشمندان مسلمان 

هنگ و تمدن اسلامی روییده اند چگونه قضاوت می کند؟ آیا کندی و بنام را که در بستر فر

سجستانی و توحیدی و شهید بلخی و بیرونی، شخصیت هایی بی فکر و بی تفکرند؟ آیا می 

توان پذیرفت که این شخصیتهای متفکر از یک دین و نبوتِ قائل به تعطیل فکر برآمده باشند؟ 

و فکر است، پس اینان چطور اهل فکر و تفکر شده اگر دین و نبوت اینان کورکننده تفکر 

 اند؟

 دلیل پنجم: وجود تناقض

( وقتی 61پیامبر وجود ندارد چون سخنان و تعالیم پیامبر تناقض آمیز است. ) ابوحاتم رازی: 

کلام و کلمات گوینده تناقض آمیز است نشان می دهد که کلام و کلمات گوینده مطابق با 

د چون واقعیت یک چیز است و نمی تواند دو چیز باشد و نیز نشان واقعیت نیست و کاذب ان

می دهد کلام و کلمات گوینده از طرف خداوند نیست چون خداوند متناقض سخن نمی 

 گوید؛ یک سخن واحد می گوید نه چند سخن متناقض.

تناقض دو گونه است: تناقضهای بین دینهای مختلف مثل اینکه حضرت عیسی گفته است 

خداوند است و حضرت رسول می گوید خداوند فرزند ندارد و تناقض های در یک فرزند 

 (220دین واحد مثل اینکه در قرآن در بین برخی آیات تناقض هست.) ابوحاتم رازی: 

به نظر می رسد دو مساله اساسی وجود دارد: یکی اینکه آیا آنچه رازی می گوید تناقض 

ای هستند که یکی، رفع دیگری باشد. اگر یک گزاره  است یا نه؟ دو گزاره متناقض دو گزاره

می گوید خدا وجود دارد، گزاره دیگر می گوید خدا وجود ندارد؛ دقیقا نقطه مقابل آن. مثلاً 
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آیا واقعا « انسان اختیار دارد»با این گزاره که « خداوند اراده اش غالب است» این گزاره که 

ان رفع تناقض هست یا نه؟ فرض کنید وقتی گفته تناقض است یا نه؟ و دیگر اینکه آیا امک

می شود حضرت عیسی فرزند خداست فرزند به معنی مجازی باشد و وقتی گفته می شود 

خداوند فرزند ندارد، فرزند به معنی حقیقی باشد، در این صورت تناقض رفع شده است و 

 فیلسوف عقل باورآنچه تصور می شد تناقض بوده ، واقعاً تناقض نبوده است. خود رازی 

خدا »، « خدا رحیم است» ، « خدا حکیم است»، «خدا واحد است» حتما می پذیرد که گزاره 

بارها و بدون هیچگونه تناقض در قرآن کریم تکرار شده است. اگر مواردی بدون « عالم است

د نتناقض آمده است پس امکان دارد که موارد تناقض آمیز حساب ویژه ای داشته باشد و بتوا

رفع شود. چرا تا وقتی می توان برای صحت یک سخن دلیل بیاوری، عجولانه حمل بر کذب 

 می کنی؟

 دلیل ششم: تحمیل مشقت

پیامبر وجود ندارد چون موجب تحمیل مشقت و سختی بر انسانها شده است. ) ابوحاتم رازی: 

سر می اندازد و ( پذیرفتن نبوت انسانها را در مسیری پر از درد و رنج، هزینه و درد000

آسایش و آرامش زندگی را می گیرد. انسانها بدون نبوت راحت ترند و آسان و ساده تر می 

توانند به هدف زندگی و خداوند برسند. دو تقریر از این دلیل در سخنان ابوحاتم رازی 

 نویسنده کتاب اعلام النبوه نقل شده است و هردو خلط شده اند ولی هردو را خواهیم گفت.

( راه عقل راه سهل و ساده است، 0قریر اول این است که پیامبر وجود ندارد به این دلیل که )ت

( انسان عاقل بین دو راه سهل و سخت، راه 3( راه نبوت راه سخت و پیچیده ای است، )2)

سهل را بر می گزیند. چرا راه عقل ساده تر است؟ چون در طبیعت انسانها شناخت خوب و 

وجود دارد و انسانها با عقل خود تشخیص می دهند و نیازی به نبوت نیست بد و خیر و شر 

و چرا راه نبوت سخت تر است؟ چون باید دلایل دیگر غیر از عقل خود بیاوری که نبوت 

درست است و بعد از تصدیق نبوت نیز گرفتار جبهه بندی، نزاع و درگیری و عداوت و 

 ( 000ی: دشمنی با دیگران خواهی شد.) ابوحاتم راز
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( راه نبوت راه سخت و پیچیده 0تقریر دوم این است که پیامبر وجود ندارد به این دلیل که )

( خداوند حکیم راه سخت تر را برای انسانها تجویز نمی کند بلکه راه ساده تر 2ای است و )

( خداوند نمی خواهد که انسانها در عسر و حرج و 03را تجویز می کند.)ابوحاتم رازی: 

قت و مرارت بیفتند و آزار ببینند و اذیت شوند. رازی فیلسوف، مهربانی خدا نسبت به مش

انسانها و نپسندیدن هرگونه اذیت و آزار به بندگان خود را در کتاب سیره فلسفی اش نیز بیان 

 (013کرده است. ) الرازی: 

ترسی به نها ودسبنابراین دلیل، دینداری مستلزم تحمل رنج و مشقت است و مسیر زندگی انسا

خداوند را سخت تر می کند. فی الواقع اگر انسانها خودشان باشند و عقل خودشان، زندگی 

 راحت تری خواهند داشت و بهتر به سعادت خواهند رسید.

چند مساله مهم این است که باید روشن شود: نخست اینکه محمدبن زکریای رازی در کتاب 

ماریهای روح و روان انسانی را نشان داده است. اگر طب روحانی فهرست رذایل نفسانی و بی

قرار است زندگی انسانها مبتنی بر عقل باشد باید از این رذایل و بیماری ها دوری بگزیند، از 

حرص، حسد، غضب ، دروغ و دنیاطلبی فاصله بگیرد. همین عاقلانه زیستن خالی از صعوبت 

 رازی می گوید چگونه راحت تر است؟ نیست و به دشواری تحقق می یابد پس راه عقل که

دوم اینکه زندگی دنیا آمیخته با درد و رنج و سختی است لذا در هر حال سختی وجود دارد 

چه در مسیر عقل و چه در مسیر نبوت. سوم اینکه معرفت عقلی و رسیدن به نتایج معقول به 

راه تحصیل علم و  سادگی به دست نمی آید. همه اندیشمندان و من جمله ابوبکر رازی در

فلسفه ورزی متحمل رنج ها و سختی های فراوانی شده اند، بماند که بیشتر انسانها رنج 

 اندیشیدن را بر خود تحمیل نخواهند کرد.

چهارم اینکه اگر انسانها باعقل خود ثواب و عقاب و سود و زیان خود را تشخیص می دهند 

دارد؟ یا عقل کفایت نمی کند یا عوامل  پس چرا این همه تفاوت نظر و اختلاف رای وجود

دیگر هست که دست اندرکارند. به هر صورت مسیر عقل بی رنج و بی زحمت و بی دردسر 

 نیست. 

پرسش آخر که به جای می ماند این است که این شخصیتها که در تاریخ آمده اند و ادیان 

ان برخلاف ود ندارد و اگر اینمختلف آورده اند اگر پیامبر نیستند پس کیستند؟ اگر پیامبر وج
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ادعایشان پیامبر نبوده اند پس چه کسانی بوده اند؟ کلام و کتاب ابوحاتم رازی در این باره 

چیزی به ما نمی گوید. پیامبران در سخن محمد بن زکریای رازی تخطئه و تکذیب شده اند 

ایی ان را شخصیت هاما تعریف و تمجید نشده اند. نهایت امر آنست که بگوییم رازی پیامبر

عادی و معمولی دانسته است مثل سایر انسانها؛ پیامبران را نه دانشمند و اندیشمند دانسته 

است و نه رجل سیاسی و مصلح اجتماعی بلکه شخصیتهایی عادی و معمولی دانسته است. 

( و در این صورت در شناخت ثواب و عقاب و سود و زیان شبیه سایر 214)ابوحاتم رازی: 

 سانها خواهد بود.ان

 نتیجه گیری. 4

ادله کلامی در پذیرش نبوت، متمرکز بر ضرورت نبوت است ولی رازی در مقام یک فیلسوف 

که عقل باور است و عقل باوری را هم منبع معرفت می داند و هم روش معرفت، متمرکز بر 

 امکان نبوت است. 

ارکردها و پیشینی. رازی بیشتر بر کشش دلیل رازی در رد نبوت، بیشتر دلایل پسینی اند تا  

تاثیرات نبوت متمرکز شده است تا بر ضرورتها، صغرای دلایل بیشتر تجربیات اتفاق افتاده 

در تاریخ و جامعه انسانهاست تا اثبات عقلی برای نوع انسانی. اینجا ذهنیت رازی در مقام 

حی تاثیر ین و نبوت و ویک پزشک بالینی و متکی به شواهد بالینی بر نگرش او نسبت به د

گذاشته است. اگرچه در کبرای دلایل ادله عقلی وجود دارد ولی مشخص است که هم نظری 

به عقل داشته است و هم نظری به تجربه و برخلاف آنچه گفته اند انتقادات رازی متوجه اصل 

د کرده است ( به رفتار دینداران انتقا32و30دین، انبیا و متون دینی است )فرامرز قراملکی: 

 ولی همه انتقادهایش به اصل دین و نبوت و انبیا و متون دینی برمی گردد. 

تحلیل و تقریر ادله رازی نشان می دهد وی نبوت را یک نوع معرفت ویژه و نیز یک نوع 

ارتباط ویژه انسانی با خداوند می داند که اختصاص به اشخاص خاص دارد و نه همه انسان 

ه عقل باوری و اعتقاد به برابری انسانها در معرفت، نتیجه می گیرد که ها لکن رازی بر پای

 نبوت ، امکان ندارد
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همچنین تحلیل و تقریر ادله رازی نشان می دهد وی در مجموع نبوت را معارض با عقل 

باوری دانسته است و چون اصالت به عقل می دهد، امکان نبوت را منتفی می شمارد. مفاد 

یست که مدعیات پیامبران کلا باطل اند بلکه از این منظر که شخص نبی مدعای رازی این ن

را به رسمیت نمی شمارد و همگان را در معرفت برابر می انگارد، به مدعیات پیامبرانه نیز 

همچون یافته های معرفتی سایر انسانها می نگرد و روش عقل گرایانه خویش را همچون سایر 

 انه نیز به کار می گیرد.انسانها در باب مدعیات پیامبر

و نیز تحلیل و تقریر ادله رازی نشان می دهد که وی در نقد نبوت، همسوی با سایر باورهایش 

در حوزه فلسفه و اخلاق عمل نمی کند و از این جهت نوعی تهافت و عدم انسجام گروی 

تنی بر نیز مب در تبیین ادله اش وجود دارد. ادله رازی مبتنی بر ابهام معنایی تصورات است و

اجمال لذا از منظر تحلیلی نمی تواند موجه شمرده شود. ابهام معنایی و اجمال را ممکن است 

ناشی از نوع گزارش ابوحاتم رازی در اعلام النبوه بدانند که البته محتمل است ولی چون تنها 

نچه آ منبع ذکر ردیه رازی بر نبوت است ، فعلا دستخوش این اشکالات معناشناختی هست.

می ماند تهافت و تعارض باورهای رازی در باب نبوت با سایر باورهای فلسفی و اخلاقی 

اوست که احتمالاتی پیش می آورد. ممکن است تعارض مذکور با نسبت دادن این باورها به 

دوره های فکری مختلف اندیشه رازی حل شود، ممکن است با تفسیر به رای دانستن گزارش 

باب ردیه ابوبکر رازی راجع به نبوت حل شود ولی با توجه به منابع موجود،  ابوحاتم رازی در

شواهد احتمال وجود تعارض در باورهای رازی فیلسوف از سایر احتمالات، قوت بیشتری 

 دارد و همین مساله از قوت ادله شش گانه او می کاهد.
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Choice has been defined as the selection of freedom and the preference of 

one thing over another, while love has been described as the extreme limit 

of love. Theologians in the time of the Companions debated the issue of free 

will, which resulted in the formation of the two sects of Qadariyyah and 

Jabariyyah. The first theorist is said to be a person named Ma'bad ibn 'Abd 

al-Allah al-Jahani al-Basri, who was influenced by Susan the Christian, and 

some have attributed the origin of the discussions on free will to Ali (a.s.). 

The discussion of love has also been a topic of discussion among poets, 

mystics and great men since ancient times. Rabia al-Adawiyah is considered 

one of the prominent women in the way of Sufism and mysticism to be the 

initiator of the of love and affection. Man is the perfect manifestation of God 

and has free will, so he has free will by his very nature. From Dinani's point 

of view, free will includes a kind of awareness that will lead to perfection, 

and this perfection is considered the goal of man. Love creates a powerful 

attraction between the lover and the beloved that takes away the lover's 

ability to turn away, but this characteristic also has awareness and 

consciousness. It should be said that reaching the مقام of love is not possible 

without taking two essential steps, namely knowledge and love, and it should 

also be known that the coercion of love will not destroy free will, and as a 

result, there is no conflict between love and free will, but rather love will 

reveal the beauties of free will. This article analyzes and examines the 

relationship between love and free will from the perspective of Ebrahimi 

Dinani to get acquainted with the beliefs of this contemporary philosopher 

and his theological, mystical and philosophical views using an analytical 

method through library resources 
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   کاوش های عقلی 
   

 دیدگاه غلامحسین ابراهیمی دینانی عشق و اختیار از
 

 2⁕مهشاد صیدی پور  ،1 حسینی علی

 رانیاسوج،ایاسوج،ی ،دانشگاهیفلسفه، گروه فلسفه، دانشکده علوم انسان اریاستاد .1
 رانیا اسوج،یاسوج،ی ،دانشگاهیو علوم انسان اتیگروه فلسفه، دانشکده ادب 2.

 چکیده اطلاعات مقاله
 نوع مقاله:

 پژوهشیمقاله 
 

 دریافت:
12/80/2481 

 پذیرش:

12/28/2481 

اختیار را در تعریف، برگزیدن آزادی و رجحان دادن چیزی بر چیزی و عشق 

اند. متکلمان در روزگار صحابه به مناظره را حد افراط دوست داشتن بیان کرده

درباره اختیار پرداخته که حاصل آن تشکیل دو فرقه قدریه و جبریه بوده است، 

ز سوسن هنی بصری که متأثر امعبد بن عبدالله جپرداز شخصی به نام اولین نظریه

علی )ع( و گروهی سرمنشأ مباحث اختیار را اند نصرانی بوده دانسته

اند. گفتگو از عشق نیز از قدیم میان شعرا و عرفا و بزرگان مطرح بوده برشمرده

رابعه العدویه یکی از زنان سرشناس در طریقت و عرفان آغازگر حدیث است. 

انسان مظهر تام خداوند و مختار است پس محبت و عشق دانسته شده است. 

به ذات اختیار را دارا است، از دیدگاه دکتر دینانی اختیار شامل نوعی آگاهی 

حساب است که راه رسیدن به کمال خواهد بود و این کمال هدف انسان به

آورده که آمده است. عشق یک جذبه نیرومند میان عاشق و معشوق به وجود 

از عاشق خواهد گرفت اما همین خصوصیت دارای ادراک توانایی انصراف را 

و آگاهی خواهد بود. باید گفت که رسیدن به مقام عشق بدون برداشتن دو گام 

پذیر نبوده و نیز باید دانست قهاریت عشق اساسی یعنی معرفت و محبت امکان

که میان عشق و اختیار تعارضی اختیار را نابود نخواهد ساخت و حاصل آن

های اختیار را نمایان خواهد کرد. مقاله حاضر رابطه بلکه عشق زیبایی نبوده

را از دیدگاه غلامحسین ابراهیمی دینانی با هدف آشنایی با  عشق و اختیار

عقاید این فیلسوف معاصر و دیدگاه کلامی، عرفانی و فلسفی با روش تحلیلی 

 دهد.میای مورد تحلیل و بررسی قرار از طریق منابع کتابخانه

 عشق، اختیار، غلامحسین دینانی، کمال، اراده کلمات کلیدی:

  mahshad.sp@gmail.com: نشانی پست الکترونیکی نویسنده مسئول-⁕
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 مقدمه و تبیین مسئله-1 

خواست و اختیار انسان امری بدیهی و در طول اختیار خداوند است زیرا او مختار مطلق و انسان مظهر تام او 
بنابراین انسان به ذات مختار خواهد بود؛ آنچه تفاوت میان اختیار خداوند با انسان وجود دارد آن است که است 

که آنچه اختیار انسان است ممکن است معدوم نبوده و اختیار نکردن خداوند در واقع عدم الوجود است درحالی
گاهی دانسته و آن را موجبتنها گزینه انسان قرار نگرفته باشد. دکتر دینانی اختیار را برگ دوام  رفته از نوعی آ

زندگی قلمداد کرده است؛ ایشان هدف هر انسانی را رسیدن به کمال دانسته و مسیر تحقق آن را اختیار 
هایی که با یکدیگر دارند دارای اند. اراده و آزادی دو واژه، مترادف با اختیار است، اما جدا از مناسبتبرشمرده

 بوده که موجب خلط و اشتباه در کلام خواهد شد. اختلاف در معنی
پذیر رسیدن به مقام عشق بدون برداشتن دو گام اساسی یعنی معرفت و محبت امکاندینانی معتقد است که 

نیست. همچنین عشق را قهاری دانسته که اختیار را نابود نخواهد ساخت. از نظر ایشان عشق و اختیار با یکدیگر 
 درک خواهد بود.های اختیار با عشق قابله زیباییتعارضی نداشته بلک

زگار ویژه با روش متداول کلامی در رو بنا بر اسناد معتبر اسلامی، بحث در مسائل عقیدتی میان مسلمانان به
صحابه متأخر رواج داشته است و اولین اختلافِ مسئله قدر الهی و قدرت و استطاعت انسان، جبر و اختیار بوده 

طور یقین از حوادث نیمه دوم قرن اول هجری است، اگرچه تداول مسئله قدر و پیدایش قدریه، به است. طرح و
ای از مسلمانان در برابر قول به قضا و قدر حتمی که تعیین تاریخ دقیق آن مشکل است. در این زمان، عده

تیار ایجاد فعل یعنی اخ مستلزم نوعی جبر برای انسان است و در برخی از اعمالش قائل به قدرت و استطاعت
فان خود اند و شایسته مخالها خود این نام را نپذیرفتههایشان قدریه نام گرفتند. ولی آنشدند و از سوی مخالف

گیزی برانتوان در احادیث جنجالاند. علت بی زاری هر دو گروه مخالفان و موافقان قدر از نام قدریه را میدانسته
حتوای روایات مذکور اشکالاتی وارد است، دانست که از پیامبر اسلام )ص( در به آن جهت که به سند و م

ج  هـ ق، 7241؛ سبحانی تبریزی، 07، ص 1631ای با نام قدریه به ما رسیده است )شهرستانی، نکوهش عده
 (.167-121، ص 6

سم مرور زمان این ا ت اما بهشده اسبه نظر آمده است که در آغاز واژه قدریه بیشتر بر طرفداران قدر الهی اطلاق 
ه است کاررفتهای مذاهب و فرق نیز به همین معنای دوم بهرو، در کتابدرباره منکران قدر الهی رواج یافت. ازاین

شده، همین فرقه به ذهن پیشی گرفته است. درهرصورت در تاریخ اسلامی گروهی و امروزه نیز وقتی قدریه گفته
، 1601اند. )برنجکار، ند که طرفدار آزادی اراده و اختیار انسان در اعمال خود بودهبعدها بنام قدریه معروف شد

 (.12ص 



 عشق و اختیار از دیدگاه غلامحسین ابراهیمی دینانی / حسینی، صیدی پور

با توجه به برخی منابع فهمیده خواهد شد که کسی به نام سوسن نصرانی، از اهالی عراق بوده که گویند در 
ه قدر گردید ه قائل بدخالت داشته است؛ معبد نخستین کسی است ک« معبد بن عبدالله جهنی بصری»ادعاهای 

ای بر آن هستند (؛ اما عده14، ص هـ ق 7247و مردم مدینه را با ادعاهای باطل خود گمراه کرده است )بیهقی، 
که این حرکت در شام پیداشده و لاهوت مسیحیت در پیدایش و یا پرورش و گسترش آن مؤثر افتاده است 

درست است. برخی نیز امیرالمؤمنین علی )ع( را سرمنشأ ( ولی این رأی، به نظر نا237، ص 1643)فرمانیان، 
که تضادی با اعتقاد به قضا و قدر الهی ندارد( در جهان فکری طرفداران اختیار و آزادی اراده )با تفسیر صحیح آن

 اند.اسلام دانسته
رداختن به مفهوم پشایان ذکر است بحث از عشق و اختیار؛ با محوریت کلامی، فلسفی، عرفانی و تحلیلی نیازمند 

 شناسی عشق و اختیار، محدوده اختیار انسان، رسالت عشق و نهایت رابطه میان این دو است.
 
 ( ایضاح مفهومی و معنایی اختیار2

آمده ، واژه اختیار( 1601( و آزادی عمل )عمید، 1203 ، ص2، ج 1600اختیار به معنای برگزیدن )دهخدا، 
، 1تا، جمنظور، بیشده است و انتخاب کردن )ابنگرفته« خیر»بوده و از ماده است. در عربی مصدر باب افتعال 

الاختیار ترجیح الشیء و »(، رجحان دادن چیزی بر چیزی معنی شده است؛ بستانی گفته است: 231ص 
 (.322، ص 2تا، ج )بستانی، بی« تخصیصة و تقدیمة علی غیره و هو اخص من الاراده

را بر  شعوری کاریم است که در مقابل جبر محض قرارگرفته و بدان معنی که فاعل ذیاختیار دارای معنایی عا
اجبار که انتخاب بهکه مقهور فاعل دیگری واقع شود انجام بدهد. مشروط به آناساس خواست خود و بدون این

ترجیح »تیار بر اساس و اکراه نباشد. ازآنجاکه مبنای فاعل مختار همواره ترجیح نهادن است، برخی از تعاریف اخ
مثال اختیار فاعلی است که دارای دو نوع گرایش متضاد عنوانگرفته است بهشکل« تخصیص دادن»و « نهادن

( و نیز به معنی مساوی با انتخاب 14، ص 1هـ ق، ج  1611و یکی را بر دیگری ترجیح دادن است )احمدنگری، 
ف برطرف دیگر، حصول علم فاعل نسبت به وجود مصلحت و گزینش بوده؛ سبب ترجیح داده شدن یکی از دو طر 

هـ ق،  1171و ارتفاع مفسده در آن است که ملاک تکلیف و پاداش و کیفر به شمار خواهد رفت )فخررازی، 
 (.623و  131صص 

شده و از معنی واحد و یگانه ای برخوردار است، ولی در عین حال که می  اختیار، مشترک معنوی شناخته کلمه
ن اختیار را در همه موارد دارای معنی واحد شناخت، مصادیق و موارد اختیار یکسان نیست و اختیار خداوند توا

شده است. چیزی که خداوند آن را اختیار نکند درواقع موجود غیرازآن چیزی خواهد بود که در انسان اختیار خوانده
ممکن است معدوم نباشد و در عین موجود بودن، که آنچه مورد اختیار انسان واقع نشده، نخواهد بود درحالی
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الوجود بودن انسان، ممکن است و در عالم امکان حکم ممکنمورد گزینش انسان قرار نگیرد. اختیار انسان به
است  شده، واجبالوجود شناختهکه از صفات واجبحکم ایننیز منشأ اثر واقع خواهد شد. ولی اختیار خداوند به

 -711، ص 7931الوجود به شمار آمده است )ابراهیمی دینانی، با اختیار خود آفریده، ممکنولی آنچه آن را 
711.) 

 
 ( تفاوت واژه اراده با اختیار6

از  هایی با یکدیگر هستند ولی غفلتوبیش دارای مناسبتواژه اراده و اختیار کاربردهای مختلفی دارند که کم
است؛ اراده مانند اختیار دارای معنایی عام است که تقریباً مترادف با ها موجب خلط و اشتباه شده اختلاف آن

، ج 1611دوست داشتن و پسندیدن است و به همین معنی در مورد خداوند هم بکار رفته است )مصباح یزدی، 
 (.43، ص 2

نین گفته است: چ اند؛ ملاصدرا در تعریف اختیارغالب فلاسفه و بیشتر متکلمان میان اراده و اختیار فرق گذاشته
صفت »(؛ به این معنی که از اراده به 612: 3، ج1141اختیار در برابر اجبار و عبارت از اراده خاصه است )صدرا، 

ح»یا « محصص ، ص 1642نیا، اند )ارشادییادکرده« عمل گزینش»یا « عمل انتخاب»و اختیار را « صفت مرجِّ
311 .) 

 از و است آن دشوار کلي ماهیت فهم و شناخت که دانسته است جدانیاتو از و نفساني کیف را اراده ملاصدرا،
 جهت همین به شباهت خواهند بود و بنابراین دارای هستند، مرتبط مختلف با یکدیگر وجداني مفاهیم که آنجا

(. تعاریف مختلفی از اراده شده است اما معنای 231ـ  234 ،1601و 661همو: ) است دشوار ها آن دقیق تعریف
اخصی برای اراده ذکرشده است که اختصاص به موجود عاقل دارد و آن عبارت است از تصمیمی که ناشی از 
ترجیح عقلانی باشد و به این معنی درباره حیوانات بکار نرفته است. طبق این معنی فعل ارادی مترادف با فعل 

(. اراده 40، ص 2، ج 1611یزدی، ابر فعل غریزی و لذت بردن خالص قرارگرفته است )مصباحتدبیری و در بر 
ریم آمده طور که در قرآن کشده و مبدأ هر دو به خود خداوند بازگردیده همانبر دو قسم تکوینی و تشریعی تقسیم

ه( )قرآن کریم، انعام،   (.10است: )إِنِ الْحُکمُ إِلّاا لِلّا
 ت؛کرده اس معرفي بدون ماهیت حقیقتي «وجود» یک ماهیت کلي و مانند را اراده نی دقیق تر،بیا در صدرا 

 بـا کـه ستا تشکیکي وجود، حقیقتي مانند اراده. میسر خواهد شد مصادیق توسط آن کلي شناخت آنگونه که
 ن روای از و است وجود عین بلکه سنخ وجود، از علم نه تنها چون اراده. دارد سیال معنایي واحد، معناي داشتن

 (.617-661:  3 ج ،1141 صـدرا،) کرده است پیروي احکام آن از
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با این تعاریف سوال پیش رو، چرایی در اشکالات وارد از سوی متکلمان است؛ قابل تأمل است که؛ آنچه باعث 
 میل گاه و نفساني شـوق گاهي تعبیر اراده به تواطی و توهم اراده اشکال وارد کنند، تفسیر در متکلمان شده تا

ندانسته  بمناس تعـالي واجب مقدس ذات با که گونه معاني بوده این امثـال و نفس در حادث اعتقاد گاه و نفساني
 (.661ـ661 همو:) اند

 دنیاي هرشخصی از دایرة. مي داند آنچه به نه به خواست اوست آدمي ماهیت که، است آن و در نهایت حقیقت
 ها اراده دنیاي دانایي، و علم هاي شکل گرفته است و باید دانست که اراده و ها رغبـت ها، خواست ها، آرزو

 را انجام فعلي قصد انسان هنگامي که(. 214 1641، کرمـي،)غني تر خواهد ساخت و محکم تر را وخواست ها
 مـا در لمع آن و آوردهبدست  آن بـه تصدیقي نسبت و تصوري علم آن، مضرات و منافع بررسي و تـصور بـا دارد

 خواهد بود. اراده همان شدت و قوت مرتبة در شوق آن و برمي انگیزاند شوق
 
 ( تفاوت واژه آزادی و اختیار1

ر معنای عنوان ب هیچ شده است کلمه آزادی است که در واقع بهازجمله الفاظی که مترادف با واژه اختیار شناخته 
و  آزادی در نظر عامه مردم»خصوص تصریح نموده است که: دکتر دینانی در این ای دلالت ندارد. واحد و یگانه

ز هستند شده است. البته کسانی نیبیشتر اشخاص رها شدن از قید شهوت و اسارت در بند امور نفسانی شناخته
یدن آزادی شاند ولی حقیقت این است که در معنی بخهای نفسانی خود دانستهکه آزادی را در پیروی از خواسته

« کندیهای نفسانی نقش ایفا مهای نفسانی خارج شدن بیش از پیروی کردن از خواستهانسان، از اسارت خواسته
 (.21، ص 1613)ابراهیمی دینانی، 

درجایی که آزادی نیست اختیار معنی پیدا نکرده و آنجا که اختیار وجود ندارد آزادی به ظهور نخواهد رسید. اختیار 
شده برگزیده و ازآنچه شر و بدی به شمار آمده است دوری : شخص آزاد آنچه را خیر و خوب شناختهکردن یعنی

گاهی و آزادی است و کند. اختیار از خیر و خیر ضد شر شناخته شده است؛ برگزیدن خیر و دوری از شر از آثار آ
گاهی و آزادی نباشد از خیر و شر یا خوبی و بدی سخن به میان نخ رستی دواهد آمد و از این انتخاب بهآنجا که آ

گاهی همیشه همراه با آزادی است امکانمی پذیر نخواهد بود زیرا ادراک تفاوت توان فهمید، اختیاری که بدون آ
گاهی خوانده  (.23، ص 1613شده است )همو، میان خیر و شر یا خوبی و بدی همان چیزی است که آ

 
 ( اختیار در قرآن و حدیث1

 شده است، بخشی از آیات عبارت است از:توان یافت که درباره اختیار بیاناتی بسیاری میدر قرآن آی
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ا کفُورًا( . آیاتی که هدایت و ضلالت را منوط به1 ا شّاکرًا وّإِمّا بِیلّ إِمّا ا هّدّینّاهُ السّا )قرآن گزینش آدمی کرده است )إِنّا
 (.6کریم، انسان، 

لاَّ یکُونُوا . آیاتی که ایمان اجباری را خو 2
ّ
کّ باخِعٌ نّفْسّکّ أ است خدا ندانسته و آن را نکوهش کرده است )لّعّلَّ

ل مُؤْمِنینّ * إِن تمِن عّلّیهِم نّشّأ نُنّزِّ ماءِ آیةً فّظّلَّ هُم  السَّ
ُ
عناق

ّ
 (.1 - 6( )قرآن کریم، شعراء، لّها خاضِعِین أ

 ای بیش نخواهند بود )فّإِنْ دهندهدانسته و پیامبران بشارت . آیاتی که انسان را مسئول و رهین اعمال خود6
رْسّلْنّاک عّلّیهِمْ حّفِیظًا إِنْ عّلّیک إِلّاا الْبّلّاغُ( )قرآن کریم، شوری، 

ّ
عْرّضُوا فّمّا أ

ّ
 (.14أ

 یبه حضرت رضا )ع( عرض کردم؛ بعض»اند که گوید: حدیثی قدسی از امام رضا به نقل از احمد بن محمد آورده
هِ  سْمِ بِ »از اصحاب ما شیعیان قائل به جبر و بعضی قائل به استطاعت هستند حضرت فرمود: بنویس  حْمنِ  اّللا  اّلرَّ

حِیمِ   خواهی و به، علی بن الحسین فرمود خدای عزوجل فرموده است؛ ای پسر آدم، تو به خواست من می«اّلرَّ
ی بر نافرمانیم توانا گشتی، من تو را شنوا و بینا کردم، هر نیک وسیله نعمت منقوت من واجباتم را انجام دهی و به

ه هایت از تو سزاوارترم و تو بکه به تو رسد از خداست و هر بدی که به تو رسد از خود تو است زیرا من به نیکی
ا خدا ی هایت از من سزاوارتری زیرا من ازآنچه کنم بازخواست نشوم و مردم بازخواست شوند )سپس امام )ع(بدی

 (.222، ص 1، ج 1631)کلینی، « خواستی برایت به رشته درآوردمفرماید( هر چه می
به امام صادق )ع( عرض کردم، آیا »همچنین در خصوص مختار بودن انسان از محمد بن عجلان آمده است: 

د. آنان تفویض کن تر از آن است که )امر را( بهخداوند امر را به بندگان تفویض کرده است؟ فرمود؛ خدا کریم
 تر از آن است کهعرض کردم، پس خداوند بندگان را بر کارهایشان مجبور ساخته است؟ فرمود؛ خداوند عادل

 (.110، ص 1641بابویه، )ابن« ای را بر کاری مجبور سازد و آنگاه او را نسبت به آن عذاب کندبنده
 
 ( محدوده اختیار انسان3

اهمیت دارد که هرگونه مرز و حدی را شکسته شده و این توانایی از آثار هستی شناخته چنان اختیار در انسان آن
حکم این توانایی، این را دارد که هرگونه حدومرزی را برداشته و همواره امر مورد اختیار خود خواهد شد. اختیار به

ایی اندازه اختیار توانی بهچیز دیگر را دگرگون سازد. اختیار یک شخص همه هویت او را منعکس ساخته و هیچ
نشان دادن شخص دارای اختیار را ندارد. انسان جز آنچه انتخاب کرده چیزی دیگر نیست. آنچه مورد اختیار 

شده و انتخاب گردیده است، توانایی دارد فیزیکی یا متافیزیکی، ملکی یا ملکوتی شود )ابراهیمی انسان واقع
 (.31-11، ص 1613دینانی، 
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 اختیار کردن اختیار( 0
گاه خصلت اختیار را در خود یافته است، مانند اینگونه به نظر می رسد که انسان دارای اختیار است و شخص آ

گاهی داشتن از هستی به تأمل است زمانی است که مانعی جلودار اختیار طور حضوری و بدون واسطه. آنچه قابلآ
دایش مانع واسطه پیاختیار نشده، بلکه فقط امر مورد اختیار به شود، باید دانست که در این زمان انسان سلب

تحقق پیدا نکرده و هم چنان اختیار خویش را دارا است. امام صادق )ع( فرموده: خداوند اختیار هر کاری را به 
تیار که اخ درست است»مؤمن داده است، مگر اختیار خوار کردن خویشتن را؛ دکتر دینانی بر این عقیده است که: 

گاهی ناشی شده ولی آنچه موجب دوام زندگی انسان است و در جریان تاریخ نقش عمده و بنیادی ایفا  از نوعی آ
 (.142)همو، ص « فقط تفکر یا اندیشیدن بدون عملکند، همان اختیار است و نه

 
 ( رابطه اختیار و کمال انسانی4

این هدف نیز در هر یک از موجودات، کمال آن  هیچ موجودی در این جهان بدون سرانجام نیست و رسیدن به
شده است. فارابی بر این باور است که؛ چون انسان هم دارای حس و خیال و هم دارای عقل موجود شناخته

است، کارهای او بر دو گونه است: اگر انسان با مبدأ حسی و خیالی حرکت کند، متحرک بالاراده و اگر با مبدأ 
ها های آن، متحرک بالاختیار است؛ ولی حیوانات چون فاقد عقل هستند و اندیشهعقلی، تلاش و کوشش کند

حرک حساس مت»ناچار متحرک بالاراده هستند و شاید تعریف معروف: را حس و تخیل و وهم، اداره کرده است، به
 (.161 ، ص1604شده است، ناشی از بیانات قدما باشد )جوادی آملی، که درباره حیوان گفته« بالاراده

ت را ای از حیوانیجهت که چهرهدرهرصورت در این بخش؛ بین انسان و حیوان فرقی نیست؛ زیرا انسان هم ازآن
دارا است فاقد مبدأ حسی و خیالی و وهمی نیست و بر اساس حس، خیال و وهم نیز حرکت کند؛ ولی امتیاز 

اقلانه های عگاهی توانایی آن دارد تا با اندیشهانسان از حیوان در آن است که وی مبدأ عقلی و نطقی هم دارد و 
و حکیمانه خود به سمتی گرایش یا از سویی گریز داشته باشد. حرکت موجودات نباتی به سمت کمال بر اساس 

های حیوان، حب نظامی به نام طبیعت است که در وجودشان به ودیعت نهاده شده و عامل محرک در کوشش
گاهی و الهام غریزی عمل خواهد کرد؛ اما تلاش ذات است که بر مبنای ادراک های انسان در پرتو اختیار و آ

شماره  1644کلی از دیگر موجودات متفاوت و متمایز است )هاشمی، صورت گرفته و کمال نهایی و مقصد وی به
 .(431تا، ص ؛ رضایی، بی31، ص 11
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 ( ایضاح مفهومی و معنایی عشق1
ق، به معنای عشق آوردن و چیره گردیدن دوستی بر کسی و نیز به حد افراط دوست عشق برگرفته از ماده عّشّ 

( و همچنین شیفتگی و دلدادگی، کیف و لذت آمده است. در 1167، ص 22، ج 1600داشتن چیزی )دهخدا، 
که توأم واسطه محبوب، درحالیزبان عربی عشق را محبتی ازحدگذشته و همچنین خودبینی در محبت کردن به

 (.211، ص 17تا، ج دامنی در حب یا فساد است بیان شده است )ابن منظور، بیا کف نفس و پاکب
سینا اند؛ از آن جمله سخنی از ابنتوجهی بیان کردهحکیمان، عارفان و اندیشمندان درباره عشق مطالب قابل 

(، شهید 102، ص 6ج هـ ق،  1176سینا، آمده است که: عشق یعنی همان محبت مفرط و ازحدگذشته )ابن
ت در حدا عادی در هر انسانی هست، انواع »مطهری معتقد است:  ت. محبا عشق چیزی است ما فوق محبا

تیها وجود دارد از قبیل محبتی که دو دوست نسبت به یکدیگر پیدا میها در انسانمحبت که مرید  کنند، محبا
 هایی که میاندر میان همسرها هست و محبت ای کههای معمولیکند، محبتنسبت به مراد خودش پیدا می

ری، )مطه« نامندمی« عشق»والدین و اولاد هست. زمینه نیز در انسان وجود دارد، زمینۀ چیزی که آن را معمولًا 
سازد. انگیز باطنی را ظاهر میعشق نفس را تکمیل و استعدادات حیرت»اند: ( همچنین گفته17-4، ص 1643

ی که در جهت عِلو کند و آنگاه بخش و از نظر قوای احساسی، اراده و همت را تقویت میالهامازنظر قوای ادراکی، 
 (.13، ص 1617)همو « آوردمتصاعد شود کرامت و خارق عادت به وجود می

ن شود او اقتضای ذاتی و سریان اصلی میل که عشق خوانده می»الدین اصفهانی آورده است که: صائن لین تعیا
شق شود. این اقتضای ذاتی و سریان اصلی میل که عتبار از آن حقیقت واحد بی تعین شناخته میو نخستین اع

گذارد اثر اول ظهور و اظهار است که جای میشود در عالم اطوار و جهان ادوار دو گونه اثر از خود بهخوانده می
و فهماندن است که درصحنه سخن  گردد و اثر دوم شعور و اشعار یا فهمیدنعالم محسوسات و انوار آشکار می

شود این اثر با عنوان دانستن و دانایانیدن تعبیر کرده است. فهمیدن و فهماندن یا دانستن و میدان کلام ظاهر می
 (.33، ص 1، ج 1614)ابراهیمی دینانی، « آیدو داناییدن نتیجه سخن است و سخن نیز اثر عشق به شمار می

 وید:( در این مورد گ1611مولانا )
 هر چه گویم عشق را شرح و بیان»
 

 چون به عشق آیم خجل گردم از آن 
 

 گرچه تفسیر زبان روشنگر است
 

 تر استزبان روشنلیک عشق بی 
 

 شتافتچون قلم اندر نوشتن می
 

 «چون به عشق آمد قلم بر خود شکافت 
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که ضرورت را از دو جنبه بررسی کرد اول آن توان ضرورت پرداختن به این بحثبا نگاهی گذرا به اقسام عشق می

عشق را منظر عشق طبیعی بررسی نمود که حاصل آن استحکام بخشیدن به بنیاد خانواده و تربیت فرزند در 
محیطی آرام است، از سوی دیگر جنبه الهی عشق است که در عرفان و کلام و فلسفه سخن از آن به میان آورده 

تعالی بوده است؛ عشق اساس این وصل و عامل سان تکامل و پیوستن به حقشده است. هدف از آفرینش ان
تأملی که در ضرورت ارتباط عشق و اختیار وجود دارد این است حرکت و میل به رسیدن کمال است. نکته قابل

حسب سان بهشده که انای از خود، مختار نگردیده است به این مسئله نیز اشارهشده، سلب شیءوقتی گفته»که: 
ذات خود، مختار است و اختیار ذاتی، جز ضروری بودن اختیار برای انسان معنی دیگری ندارد. کسانی که 

های رورتاند که ضاند به این مسئله توجه نداشتهضرورت عشق توجه کرده و آن را از دایره اختیار بیرون دیدهبه
 (.11، ص 1613دینانی، )ابراهیمی « عشق نیز بر اساس ساختارهای اراده استوار است

پیشرو طریقت عشق الهی یکی از مذاهب تصوف و شاعری « الخیرام»الرجال و با کنیه رابعه عدویه ملقب به تاج
ه در سیر شده کعنوان یکی از زنان صوفی شناختهاشعاری در عشق به خدا سروده است؛ وی بهکه  زیباکلام بود

ی گرفته است. در شأن رابعه همین بس که او در زهد و تقوی الله از بسیاری مشایخ معاصر خود پیشالی
المثل زنان است و در تجلیلش تاج الرجال نام نهادند. ایشان را با صوفیانی چون حسن بصری، ابراهیم ضرب

؛ ابراهیمی دینانی، 11-11، ص 71اند )حسینی اشکوری، ج دوره دانستهادهم، سفیان ثوری و مالك دینار هم
 .(14ص  ،7، ج 7931

ت و عشق خداوندی را به رابعه عدویه بازگردانده اند بر همین اساس، عبدالرحمن بدوی کتاب آغاز حدیث محبا
وستی ی دنام نهاده است؛ از رابعه درباره« شهید عشق الهی»ی رابعه عدویه به نگارش آورده است خود که درباره

دوستی خالق مرا از دوستی مخلوق وی بازداشته دارم ولیکن او را دوست می»رسول خدا پرسیدند، گفت: 
 .(21، ص 1641حسینی، «)است

 
 ( اقسام عشق17

 توان به پنج قسم تقسیم نمود:بندی میعشق را در یک تقسیم
عشق الهی: آخرین وبرترین مرتبه است که تنها اهل مشاهده و توحید و حقیقت به آن دست خواهند  .1

 یافت.
 اهل معرفت شده و مربوط به عالم مکاشفه و ملکوت است. عشق عقلی: مقامی است که نصیب .2
 عشق روحانی: ویژه بندگان خاص و برگزیده حق است که از لطافت و ظرافت بالایی برخوردار باشند. .6
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 های پیروان رذایل و شهوات نفسانی است.عشق بهیمی )حیوانی(: از ویژگی .1
ترین ترین مردم در دوردستادهافتعشق طبیعی: عموم مردم در آن شریک هستند و حتی عقب .1

 (.211، ص 1، ج 1643محمد، اند )جعفربنها از آن سخن گفتهها و مکانزمان
 

 ( عشق در قرآن و متون دینی77
هایی که با این مفهوم مترادف و رساننده معنای آن حال کلمات و واژهواژه عشق در قرآن به کار نرفته است؛ بااین

، ص 1، ج 7931، ود، مودت و... )جمعی از پژوهشگران، گوناگون آمده است؛ مانند حبا های است، به شکل
، ها آمده استهای آنها از محبت و مترادفکه در بین یکصد و چهارده سوره قرآن که در بیشتر آناین ( جالب13

 .شده استقه بیانیافته و در آن عشق و علاحال یکی از اولیای خدا اختصاصتمامی به شرح یك سوره به
ا لّنّرّاهّ ) ا إِنّا تُ الْعّزِیزِ تُرّاوِدُ فّتّاهّا عّنْ نّفْسِهِقّدْ شّغّفّهّا حُبًا

ّ
الّ نِسْوّةٌ فِي الْمّدِینّةِ امْرّأ

ّ
قرآن کریم، )ا فِي ضّلّالٍ مُبِینٍ( وّق

 (.67یوسف، 
ر این نکته نیز ضروری است که انسان به انواع محبت  ها آراسته است که ناشی از فطرت و طبیعت و حقیقتتذکا

ها استوار است؛ مانند محبت به خود، پدر و مادر، اقوام، فرزندان، دوستان، انسانی است و مدار زندگی انسان بر آن
 درباره این سخن فرموده است:خداوند در قرآن وکار و به دنیا. از آن جمله خانه، کسب

تّرّفْتُمُوها وّ تِج)
ْ
مْوالٌ اق

ّ
زْواجُکُمْ وّ عّشِیرّتُکُمْ وّ أ

ّ
بْناؤُکُمْ وّ إِخْوانُکُمْ وّ أ

ّ
لْ إِنْ کانّ آباؤُکُمْ وّ أ

ُ
ارّةٌ تّخْشّوْنّ کّسادّها وّ ق

هِ وّ رّسُولِهِ وّ جِهادٍ  حّبَّ إِلّیْکُمْ مِنّ اللا
ّ
هُ لا یّهْدِي الْ  مّساکِنُ تّرْضّوْنّها أ مْرِهِ وّ اللا

ّ
هُ بِأ تِيّ اللا

ْ
ی یّأ صُوا حّتا قّوْمّ فِي سّبِیلِهِ فّتّرّبَّ

 (.21)قرآن کریم، توبه،  الْفاسِقِینّ(
توجهی در باب نکوهش، فرجام، عشق الهی و... شده و روایات قابلدر کتب دینی نیز به مبحث عشق پرداخته

 آمده است.
 «چشاندها میگردد و خداوند محبت غیر خود را به آنهایی از یاد خدا تهی میدل»ده است: از امام صادق )ع( آم

 (.334، ص 1603بابویه، )ابن

اگر از هوس خویش فرمان بری، تو را کر و کور گرداند و بازگشت گاه )آینده و »اند: حضرت علی )ع( فرموده
( همچنین 233، ص هـ ق 7271طالب، علی بن ابی«)فردای قیامت( تو را تباه سازد و به هلاکتت افکند

ناه کسی نیست که بتواند گاز آن کسی که در راه خدا جهاد کند و به شهادت رسد، اجرش بیشتر»اند که: فرموده
ت ورزد  (.111)همو، ص « کند و عفا

ت او را در یاد »شده است که از پیامبر اکرم )ع( نقل هرگاه اشتغالِ به من بر جان بنده غالب آید، خواهش و لذا
تش را در یاد خودم قرار دهم عاشق من گردد و من نیز عاشق او و چ ون خودم قرار دهم و چون خواهش و لذا
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ط  عاشق یکدیگر شدیم پرده میان خود و او را بالا زنم و آن ]مشاهده جلال و جمال خود[ را بر جان او مسلا
، 1644)شجاعی، « شودخوش سهو نمیشوند، او دستکه وقتی مردم دچار سهو و اشتباه میطوریگردانم، به

 (.299، ص 7هـ ق، ج  7213؛ متقی، 203ص 
 

 ( رسالت عشق12
های گوناگون ظاهر گشته ولی این مسئله نیز مسلم است که مختلف و متفاوت دارد و به شکل عشق تجلیات
گاهی و مرتبه معرفت عاشق ارزیابیهر یک از جلوه دیگر ارتعبشده است بههای گوناگون عشق بر اساس میزان آ

زی که نده و از هر چیسوی معشوق کشاالعاده نیرومندی است که عاشق را بهتوان گفت عشق یک جذبه فوقمی
گاهی خواهد بود. عشق بدون  غیر معشوق است او را منصرف سازد؛ اما توجه معشوق مستلزم نوعی ادراک و آ
گاهی از آن، به عقل و ادراک مربوط گردیده است. اگر مجنون  معشوق تحقق نپذیرفته ولی توجه به معشوق و آ

در شوریدگی و جانبازی در راه معشوق گوی سبقت را از  در عشق و شیدایی شهره آفاق است فرهاد کوه شکن نیز
دیگران ربوده است. عشق مجنون و عشق فرهاد در اصل حقیقت و گوهر ذات با یکدیگر اختلاف ندارند تفاوت 

دینانی، )ابراهیمیمیان عشق مجنون و عشق فرهاد در این است که معشوق آن لیلی و معشوق این شیرین است 
 .(131، ص 2، ج 1641

های انسان است، البته او نوعی ترس و شفقت انسان را در بهترین صورت مهربانی و شفقت داشتن از خصلت
گونه که فلسفه معنی زندگی را آشکار کرده است، تراژدی نیز توانایی انسان را برای بهتر آشکار کرده است. همان

اهد اطف باعقل نیز در انسان توانایی آن را نخو زندگی کردن افزایش خواهد داد، عقل با عواطف بیگانه نیست و عو 
های انسان ای نداشته باشد. مناسبت میان عقل و عاطفه یکی دیگر از ویژگیگونه سنخیت و رابطهداشت تا هیچ

توان به بررسی دقیق عواطف است و این ویژگی در هیچ مورد دیگری یافت نخواهد شد. از طریق تراژدی می
گاهی به دست آورد. عقل بدون عواطف انسان پرداخت و از من اسبت و ارتباط این عواطف باعقل و ادراک منطقی آ

 اگر در عالم وجود داشته باشد، انسان کمتر توانایی آن را خواهد داشت سخنی از انسان به میان آورد. عقل به
ن گوهر ترش ایشده، ولی گسکه صادر اول و مخلوق نخستین است فقط عقل بوده و خالص شناختهحکم این

ها را به ظهور آورد و جاذبه و زیباییپاک و بدون هرگونه پیرانه در جهان رنگارنگ، عواطف را نیز به همراه می
 (.10، ص 1613رسانده است )همو، 

شده و عشق وحدت و یگانگی در انسان را به اوج خواستن یا محبت وقتی به نهایت رسیده شود، عشق خوانده
. عشق جز کامل شدن محبت چیز دیگری نیست و تفاوت میان محبت و آنچه عشق کمال خواهد رساند

 تر به شمار آمده است. اگر پذیرفته شود کهشده است، از سنخ تفاوت میان نقص و کمال یا کامل و کاملخوانده
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نقص  وتفاوت میان عشق و خواستن در انسان یک تفاوت ذاتی و جوهری نیست و تنها از سنخ تفاوت در مرتبه 
توان ادعا کرد که عشق، یک حقیقت ساری و جاری است و روان انسان هرگز از عشق و کمال است، بنابراین می

ای از مراتب متفاوت عشق است و البته نصیب و بدون بهره نخواهد بود، زیرا در آن صورت خواستن مرتبهبی
 (.911-912انسان هرگز بدون نوعی از خواستن به سر نخواهد برد )همو، ص 

 سینا در رساله عشق خود وجود حق معشوق حقیقی و علت اولی را خیر دانسته است ایشان فرموده است:ابن
سوی جمیع موجودات زیرا که او است اضافه بهعلت اولی خیر مطلق است هم برحسب حقا ذات خود و هم به»

لات علت اولی و او است که از جمیع جهات اند به کماها شائق و عاشقسبب اول برای بقاء و قوام ممکنات و آن
و به تمام حیثیات خیر مطلق است و ما از پیش گفتیم کسي که ادراك نماید خیري را قهراً عاشق آن خیر است 

ه و آن نفوس اعم از آن  که بشری باشد یا ملکی چون کمالاتشانپس علت اولی معشوق است برای نفوس متألها
ر معقولات نمایند به جهت تشبه به ذات خیر مطلق و برای آن به آن است که برحسب توانائی که صادر خود تصوا

اند ها افعال عدالت از قبیل فضائل بشریه و مثال تحریك نفوس ملکیه برای جواهر علویه که طلب کنندهشود از آن
ضیلت فاده کمال و فبقاء موجودات عالم کون و فساد را بجهت تشبه به ذات خیر مطلق و برای تقرب به او و است

بت و واسطه نساز جناب او پس معلوم و روشن گردید که خیر مطلق معشوق این نفوس است و این نفوس هم به
ه و این عشق در نفوسي که متصف به صفت تاله میتشبه به او و عشق به جناب او موسوم باشند اند به نفوس متالها

الت متصور است یکی دارا بودن کمال و دیگری استعداد برای ثابت و غیر زایل است زیرا که برای نفوس دو ح
وصول به آن عشق دوم در نفوس ملکی متصور نیست بلکه اختصاص به نفوس بشری دارد که سبب عشق 

ها است برای وصول به کمال آن معقولاتي که کمال خاصه معقول اول است زیرا معقول اول که علت غریزی آن
از آنکه معقول در نفوس باشد و یا موجود در خارج ناچار برای او هم عشق غریزی است برای هر معقولی اعم 

حق مطلق و ثانیاً نسبت به سایر معقولات زیرا که اگر دارای این عشق غریزی نباشد لازم آید است اولًا نسبت به
ر د حق که خیفایده باشد پس معلوم و روشن شد وجوکه وجود او بجهت استعداد به کمال خاصش معطل و بي

 (.122-121، ص 1637سینا، )ابن« محض است معشوق حقیقی است برای نفوس بشری و ملکی
 که:الرئیس بوعلی سینا آنحاصل سخن شیخ 
کلیه موجودات عالم عاشق و میل به خیر مطلق به عشق غریزی دارند و خیر مطلق هم تجلی کننده عشاق  -

تر باشند دات متفاوت است زیرا که هر مقدار به خیر مطلق نزدیکخود است و لکن تجلیات برحسب مراتب موجو
 حق دورتر تجلیات کمتر خواهد شد.ها زیادتر است و هرقدر از قرب بهتجلیات آن

خیر مطلق و علت اولی با توجه به جود و بخشش ذاتی خود میل به آن دارد تا کلیه موجودات از تجلیاتش  -
 مستفیض و برخوردار شوند.
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 .واسطه تجلیات خیر مطلق استی تمام موجودات بههست -
ها عبارت از همان در وجود هریك از موجودات عشق غریزي است تا به کمال خویش دست بیابند و کمال آن -

 شود آن معشوق حقیقی تمامتر گفته شد پس آن چیزي که سبب حصول خیریت میخیري است که پیش
 ده است.موجودات است که به علت اولی تعبیر ش

 شیخ نجم الدین رازی در رساله عشق و عقل خود گوید:
بدان که هر جا که نور عشق که شرر نار نور الهی است بیشتر بود نور عقل که قابل مشعل آن شرر است بیشتر »

خواهد بود که در قرآن آمده )نور علی نور(، ولکن نه هرکجا نور عقل بیشتر یا بی لازم آید که نور عشق باشد. 
مه نار( و که فرمود: )یکاد زیتها یضیئی و لو لم تسنور عشق است. چناناند که نور عقل ایشان بییشتر خلق آنب

ت هر شخص مذکور  حواله نور آن نار به مخصوصان مشیت کرد که )یهدی الله لنوره من یشاء( پس نور عقل جبلا
ی نرسدآمد و نور عشق جز منظوران نظر عنایت را نبود که )و من لم یجع . ل الله نورا فما له نور( این دولت به متمنا

اما  «حملها الانسان»اند که هرچند انسان را مطلقاً استعداد قبول فیض عشق که شرر نار نور الهی است داده
 (.13-13، ص 7921الدین رازی، )نجم« دهند...توفیق تربیت شجره زیتونه نفس انسانی به هر کس نمی

عشق حقیقی است و عشق معشوق عکس تابش عشق عاشق در آیینه او است. تابش  اشتقاق اسم عاشق از
عشق عاشق در آیینه معشوق و انعکاس آن موجب شده است که صفات عاشق و معشوق ضد یکدیگر باشد. 
ضدیت صفات عاشق و معشوق با یکدیگر موجب خواهد شد که ظهور صفات معشوق موقوف به ظهور صفات 

بریا در نیازی و عزا و کقار و نیاز و مذلت و خواری باید در عاشق ظاهر شود تا استعفا و بیعاشق باشد یعنی افت
 (.927، ص 4، ج 7933معشوق به ظهور آید )ابراهیمی دینانی، 

پذیر رسیدن به مقام عشق بدون برداشتن دو گام اساسی یعنی معرفت و محبت امکان»اند که: دکتر دینانی آورده
ل و توجیهتوان گفت عشق اگر مسبوق بهدیگر میعبارتنیست؛ به پذیری نداشته نوعی معرفت نباشد معنی محصا

( درواقع، منشأ محبت و عشق، معرفت 39، ص 7همو، ج «)و تا سر حدا یک نوع غریزه حیوانی تنزل خواهد کرد
لت از د که در آن حاکه مراتب یافت گاهی حالتی به او دست خواهد دااست بدین معنی که انسان کامل هنگامی

گاه گردیده است و از زمان و مکان فارغ شده و از فکر و نفس و  هر چیز حتی ازخودبیگانه و از جسم و جان ناآ
 و تفاوتی نخواهدندیده عقل وارسته خواهد گشت. در آن هنگام مست عشق شده و میان خود و معشوق واسطه 

در عالم عشق سخن از شناخت و معرفت به میان  گذاشت و این همان عشق حقیقی است... درست است که
همه عشق بدون نیامده در این مسئله نیز تردید نیست که زبان عشق غیر از زبان حکمت و معرفت است ولی بااین

لی نیز برخوردار است )همو، ص   (.34نوعی از معرفت جایگاه درستی نداشته و از معنی محصا
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 به این واقعیت توجه داشته باشیم که صفات عاشق غیر از صفات معشوقوقتی درباره عشق سخن گفته شود باید 
که است زیرا معشوق از نوعی حسن و کمال برخوردار است و به همین جهت خود را نیازمند عاشق ندانسته درحالی

ز اعاشق همواره در طلب و تلاش به سر برده و خود را نیازمند معشوق دانسته است، عزت و استغنا و کبریایی 
لت و ضعف و نیازمندی در فهرست صفات عاشق جای دارد  صفات معشوق به شمار آمده و در مقابل آن، مذا

 (.993، ص 4)همو، ج 
 

 ( رابطه عشق و اختیار16
لازمه اختیار داشتن معرفت است و در مرحله عقل شهودی عشق و عقل در تعارض قرار نگرفته و محبت بامعرفت 

برای وصول به مقصد به همان اندازه که نیازمند عشق و محبت است درراه کسب  متحد شده است، انسان سالک
معرفت نیز باید تلاش و کوشش نماید آنجا که معرفت نباشد عشق نیز نخواهد بود وسعت دایره عشق و محبت 

دعا ابر اساس وسعت دایره معرفت تعیین گردیده شده است. کسی که محبوب را نشناخته است توانایی ندارد تا 
 (.411، ص )هموکند که نسبت به او عشق ورزیده شود 

گونه که در میان اختیار و آنچه مورد اختیار قرارگرفته، سنخیت و مناسبت وجود دارد نمایشان محب و همان
محبوب یا عاشق و معشوق نیز چنین است وهمان سنخیت اساس محبت و عشق شناخته خواهد شد. آنچه 

که اختیار با آنچه مورد اختیار قرارگرفته است، سنخیت دارد ولی اختیار انسان را با  موجب شگفتی شده این است
بینی کرد... حیات اختیار در آزادی است و آزادی نیز بدون اختیار توان پیشآنچه مورد اختیار او قرارگرفته، نمی

گاهی انسان  ، شناخته خواهد شد.معنی پیدا نخواهد کرد و البته آزادی و اختیار از آثار معرفت و آ
عاشق در معشوق فرومانده ولی شخص دارای اختیار در آنچه آن را انتخاب کرده و برگزیده است، فرو نخواهد 

. اختیار هرگز (104-100، ص 1613همو، گزینش امر دیگری بپردازد )ماند و هرلحظه توانایی دارد به
گاهی پیدا کرد؛ اما آن اثری که بر وجود  توانخود دیده نشده بلکه فقط از طریق آثار میخودیبه به وجود آن، آ

اختیار دلالت دارد، هم عمل کردن است و هم عمل نکردن. دلالت انجام دادن یک عمل بر وجود اختیار به 
، شود )هموهمان اندازه نیرومند است که دلالت انجام ندادن همان عمل، بر وجود اختیار نیرومند شناخته می

 (.711 -712ص 
شده محبت مادران نسبت به فرزندان خود از روی اختیار نیست در این پاسخ به این سخن باید گفت: گاه گفته

الشعاع محبت مادر نسبت به فرزند نیز خالی از اختیار نیست اگرچه غلبه محبت و عشق، احکام اختیار را تحت
که هر مادری در مقام محبت خود این قرار خواهد داد و آن احکام در سیطره محبت پنهان مانده است. دلیل
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نسبت به فرزندانش، اختیار خود را از دست نداده این است که برخی از مادران در برخی از موارد فرزند خود را عاقا 
 (.497اند )همو، ص کرده و از او بی زاری جسته

بر خواهد گزید، ارزش درجایی  آنچه انسان برگزیده است ارزش پیداکرده و البته آنچه ارزش دارد، انسان آن را
ای از خواستن در آنجا تحقق داشته باشد...در هر موردی که علاقه و خواستن معنی دارد که نوعی از علاقه و گونه

بیشتر باشد، ارزش نیرومندتر خواهد بود. در نظر یک عاشق صادق، چیزی در جهان ارزشمندتر از معشوق او 
د به چیز دیگری نخواهد اندیشید و اگر به چیز دیگری توجه داشته باشد، وجود ندارد. عاشق جز به معشوق خو

دهد. اگر پذیرفته شود که ارزش از خواستن ناشی شده، ات رسیدن به معشوق آن را موردتوجه خود قرار میدرجه
 ها، معین و مشخص خواهد شد.ها برحسب مراتب متفاوت خواستنناچار باید اعتراف کرد که مراتب ارزش

نتیجه این سخن آن است که هر چه خواستن نیرومندتر باشد، ارزش بیشتر خواهد بود. محبت خواستن است، 
شده و آن خواستن که در عشق مشاهده گردیده عشق نیز نوعی خواستن اما میان آن خواستن که در محبت دیده

دایی ین و انفصال نیست و از جای بسیار وجود دارد. البته تفاوت میان عشق و محبت از سنخ تبااست، فاصله
 مشاهده است.هایی است که در مراتب یک شیءی قابلکند. بلکه از سنخ تفاوتحکایت نمی

ه آنچه عشق کند که به پایای از خواستن دلالت میمحبت و عشق دو لفظ مترادف نیستند بلکه محبت بر مرتبه
وند، شاند و اهل یک دیار شناخته مییک خانواده رسد. درست است که عشق و محبت ازبر آن دلالت دارد، نمی

را هر مرتبه را بر مراتب دیگربار کرد؛ زیتوان نادیده انگاشت و حکم یکولی تفاوت مراتب را دریک حقیقت نمی
گردد که آن احکام در مورد مراتب دیگر ای نیز بر آن بار میاست و احکام ویژهای از ویژگی خود برخوردارمرتبه

 (.617-674)همو، ص نیست جاری 
مهم پرداختن به این سؤال است که آیا ارزشمند بودن یک موجود منشأ پیدایش عشق شده و عاشق را مفتون 

ختیار که آیا عشق نتیجه اکه این عشق است که معشوق را ارزشمند خواهد ساخت؟ و اینخودساخته است، یا این
 پیدایش عشق، اراده و اختیار انسان نقش ایفا نخواهد کرد؟ کهاست و انسان بااراده خود عاشق شده یا این
 اند:دکتر دینانی در پاسخ به این سؤالات فرموده

ارد اختیار کند و در برخی مو تنها معلول اراده اختیار نیست بلکه عشق، اراده انسان را محدود میپیدایش عشق نه»
گیرد و در ردیف موجودات جمادی یا نباتی قرار نمی گیرد... جای هیچ تردید نیست که شخص عاشقرا از او می

آید. کند محدود بودن اراده او عین آزادی به شمار میکه ضرورت عشق، اراده او را محدود میدر عین این
وجه گزاف نیست اگر ادعا شود که آزادی شخص عاشق از هر فرد دیگری که عاشق نیست بیشتر است هیچبه

تنهایی تهی شود بهکند بله آزادی جز خواستن شدید شناخته میتنها آزادی را سلب نمینه زیرا محدود بودن اراده
گاهی مقصد و غایتی برای آن در نظر گرفته و بدون معنی است و بدون معنی است مگر این که از طریق عقل و آ
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سطه واگردد و بهه محدود میشود. ناچار آن را ارادشود. البته وقتی مقصد و غایت برای اراده در نظر گرفته می
 (.63-61)همو، ص « پذیردمحدود کردن اراده، آزادی تحقق می

گاهی انجام می یگر دهد و از سوی ددرنهایت باید گفت شکی نیست که انسان مختار است و اعمالش را از روی آ
ا و تمام هستی آدم ر  اگر عشق درست آمد سوزان و فراگیر خواهد بود و تنها به بخشی از انسان اکتفا نکرده

 طلبد.می
 عشق آن شعله ست کو چون بر فروخت»
 

 «هر چه جز معشوق باقی جمله سوخت 
 

 ها( نتایج و یافته11
 ای برخوردار است اما مصادیق آنشده و از معنی واحد و یگانهکلمه اختیار مانند وجود مشترک معنوی شناخته

واژه اختیار بااراده و آزادی معنایی متفاوت داشته که موجب خلط و طور اجمال باید گفت یکسان نخواهد بود. به
 هایی نیز دارد.حال با یکدیگر مناسبتاشتباه خواهد شد اما درعین

بحث در خصوص اختیار از دیرباز میان متکلمان موردتوجه بوده است و در قرآن نیز از آن سخن به میان آمده 
رکدام جای شده است که هز به تفسیر و بررسی موضوع اختیار پرداختهاست و به طبع در کتب دینی و روایی نی

های کلامی در روزگار صحابه متأخر رواج داشته است و توجه و دقت نظر دارد؛ بنا به اسناد معتبر اسلامی بحث
اولین اختلاف در خصوص جبر و اختیار بوده که منجر به تشکیل دو فرقه قدریه و جبریه شده است در کتب 

سیاری شخصی به نام سوسن نصرانی را تأثیرگذار بر عقاید معبد بن عبدالله جهنی بصری نخستین قائل به قدر ب
 اند و برخی اعتقاد بر آن دارند که سرمنشأ فکری طرفداری از اختیار و آزادی، علی )ع( بوده است.دانسته

گاه خصلت اختیار را در  ر که مانعی دخود خواهد یافت مگر آنمختار بودن انسان امری بدیهی است و شخص آ
گاهی و موجب دوام زندگی انسان است، هدف و سرانجام در زندگی  پیش انتخاب خود دریابد؛ اختیار دارای نوعی آ

 انسان چیزی جز دستیابی به کمال نیست و این مسیر تنها با اختیار صورت خواهد پذیرفت.
دلدادگی است؛ حکیمان، عارفان و اندیشمندان در خصوص عشق به معنای حد افراط دوست داشتن، شیفتگی و 

ون تنها در کتب ادبی و عرفانی و... بلکه در قرآن و مت عشق معانی و اقسام مختلفی قائل هستند. ردپای عشق نه
 ای درباره حب و عشقطور جامع در سورهجای قرآن بلکه بهتنها در جایدینی نیز یافت شده است؛ خداوند نه

 ه است.سخن گفت
عنوان آغازگر حدیث محبت و عشق خداوندی رابعه العدویه یکی از زنان سرشناس در طریقت و عرفان به

 شده است و مورد تجلیل بسیاری از مشایخ طریقت بوده است.شناخته
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تأمل جدا از ضرورت عشق در میان خانواده و اجتماع بیان این سخن است که عشق اساس وصل و نکته قابل
کت و میل رسیدن به کمال است. حکیم دینانی وجود حق معشوق حقیقی و علت اولی را خیر دانسته عامل حر 

ه که در گونپذیر ندانسته است. هماناست. وی رسیدن به مقام عشق را بدون برداشتن معرفت و محبت امکان
حب و محبوب یا عاشق و میان اختیار و آنچه مورد اختیار قرارگرفته، سنخیت و مناسبت وجود دارد در میان م

معشوق نیز چنین است و همان سنخیت اساس محبت و عشق شناخته خواهد شد. آنچه انسان آن را برگزیده 
 است ارزش پیداکرده و البته آنچه ارزش دارد، انسان آن را بر خواهد گزید.

کرد،  یار را نابود نخواهددینانی در خصوص رابطه میان اختیار و عشق بران باور است که عشق قهار است اما اخت
عاشق با اختیار معشوق خود را برگزیده اما باید دانست که ممکن است با اختیار از او بازگردد. همچنین باید دانست 

تنها عامل غیر حتی خود انسان نیز توانایی سلب اختیار را از خود ندارد زیرا اگر فرض بر سلب اختیار از خود که نه
رو که مظهر تام خداوند است و خداوند اختیار مطلق ا اختیار صورت گرفته است، انسان ازآنرا بدهیم این عمل ب

 دارد، انسان به ذات مختار خواهد بود. 
های اییای مستقیم دارند و باید دانست که زیبکه عشق و اختیار با یکدیگر تعارضی نداشته و رابطهکلام آخر آن

 درک خواهد بود.اختیار با عشق قابل
 

 منابع و مآخذ
 قرآن کریم

 البلاغهنهج
تهران، موسسه پژوهشی حکمت و فلسفه ایران. چاپ  اختیار در ضرورت هستی، ابراهیمی دینانی، غلامحسین،

 .7931اول، 
 .7933تهران، طرح نو. چاپ پنجم،  دفتر عقل و آیت عشق،_______________، 

 .1641کوثر. قم، نسیم التوحید،  بابویه، محمد بن علی،ابن
 .7911مترجم ضیاءالدین دری، تهران، مرکزی. چاپ دوم،  سینا،رسایل ابن سینا، حسین بن عبدالله،ابن

 .7934قم، بوستان کتاب. چاپ اول،  نقد و بررسی نظریه تفکیک، ارشادی نیا، محمدرضا،
 .1601قم، کتاب طه. چاپ دوم، آشنایی با فرق و مذاهب اسلامی،  برنجکار، رضا،

 .7971تصحیح محمد رمضانی، تهران، چاپخانه کلاله خاور.  مثنوی معنوی،الدین محمد بلخی، مولانا، لالج
فسیر های تزیر نظر محمدعلی رضایی اصفهانی، قم، پژوهش های قرآنی جوانان،پرسش جمعی از پژوهشگران،

 .7931و علوم قرآنی، چاپ دوم، 



 41/  14-44ص2481، فصل  بهار  اول،شمارة  ،سوم ، مقاله پژوهشی، سالهای عقلیکاوشفصلنامة علمی 

 هـ ش. 7913، قم، مرکز نشر اسراء، جوادی آملی، عبدالله، مبادی اخلاق در قرآن
خایر قم، مجتمع ذ ،المللی مشترک ایران و عراقمجموعه مقالات اولین همایش بین حسینی اشکوری، صادق،

 .1611چاپ اول، اسلامی. 
 .7931تهران، نشر علم. چاپ اول،  نخستین زنان صوفی، حسینی، مریم،

 ریزیزیر نظر محمد معین و سید جعفر شهیدی، تهران، سازمان برنامه نامه دهخدا،لغتاکبر، دهخدا، علی
 .1600کشور. 

به اهتمام تقی تفضلی، تهران، بنگاه ترجمه و نشر کتاب. چاپ اول، رساله عقل و عشق،  الدین،رازی، نجم
7921. 

قم،  ،«(ن و علمقرآ»)برگرفته از مجله « قرآن و علوم انسانی»مجموعه مقالات رضایی اصفهانی، محمدعلی، 
 تا.های تفسیر و علوم قرآن. بیپژوهش

قم، موسسه علمی فرهنگی  ،درآمدی بر روانشناسی تنظیم رفتار با رویکرد اسلامیشجاعی، محمدصادق، 
 .7933دارالحدیث. چاپ اول، 

 .1601تهران، انتشارات امیرکبیر. چاپ ششم،  فرهنگ عمید، عمید، حسن،
 .7931قم، نشر ادیان.  فرق تسنن، فرمانیان، مهدی،

مي، اسلا ارشاد و وزارت فرهنگ تهـران، ،یاسـپرس و صـدرا آراء در تطبیقـي: انسان شناختحسین،  کرمي،
7931. 

فروشی مترجم و شارح هاشم رسولی، تهران، کتاب الکافی )ترجمه مصطفوی(، اصول کلینی، محمد بن یعقوب،
 .1631علمیه اسلامیه. چاپ اول، 
 .7932الملل. چاپ شانزدهم، تهران، شرکت چاپ و نشر بین آموزش فلسفه،مصباح یزدی، محمدتقی، 

 .1643تهران، انتشارات صدرا. چاپ سی و دوم. فطرت،  مطهری، مرتضی،
 منابع عربی

 .7911ای، تهران، کتابچی. چاپ ششم، مترجم محمدباقر کمره امالی شیخ صدوق، بابویه، محمد بن علی،ابن
الدین شارح محمد بن محمد قطب الاشارات و التنبیهات )مع المحاکمات( )شرح(، سینا، حسین بن عبدالله،ابن

 هـ. ق. 1176رازی، محمد بن محمد نصیرالدین طوسی، قم، دفتر نشر الکتاب. چاپ دوم، 
 تا.اول، بی بیروت، دالفکر للطباعه و النشر و التوزیع. چاپ لسان العرب،ابن منظور، محمد بن مکرم، 

بیروت،  ،العلوم فی اصطلاحات الفنون الملقب بدستور العلماءجامع احمد نگری، عبدالنبی بن عبدالرسول،
 هـ ق. 7931موسسه الاعلمی للمطبوعات. 



 عشق و اختیار از دیدگاه غلامحسین ابراهیمی دینانی / حسینی، صیدی پور

 تا.بیروت، دارالمعرفه. بی کتاب دایره المعارف: و هوقاموس عام لکل فن ومطلب، بستانی، بطرس،
، لمحقق محمد بن عبدالله آل عامر، ریاض، مکتبه العبیکان. چاپ او  والقدر، القضاء بیهقی، احمد حسین،

 هـ ق. 7247
 7241السلام. چاپ اول، قم، موسسه الامام الصادق علیه بحوث فی الملل و النحل، سبحانی تبریزی، جعفر،

 هـ ق.
 هـ ش. 1631قم، الشریف الرضی. چاپ سوم،  الملل و النحل،شهرستانی، محمد بن عبدالکریم، 

 إحیاء دار بنان،ل  ، بیروتالأربعة العقلیة الأسفار في المتعالیة الحکمةشیرازی، صدرالدین، محمد بن ابراهیم، 
 م.1141العربي،  التراث

 هـ ش.1601تهران، مولی، ، ، به کوشش محمد خواجویمفاتیح الغیب___________، 
مصحح مهدی رجایی، قم، دارالکتاب الاسلامی. چاپ دوم،  غررالحکم، محمد، بن الواحد عبد آمدی، تمیمی
 هـ ق. 7271

شارح: محمد بن محمد نصیرالدین طوسی، بیروت، دارالاضواء.  تلخیص المحصل، فخررازی، محمدبن عمر،
 هـ ق. 7211چاپ دوم، 

هـ  7213، لمصحح بکری حیانی. چاپ او  کنز العمال فی سنن الاقوال و الافعال،الدین. متقی، علی بن حسام
 ق.

 مقالات
 هـ ش. 7933، 13هاشمی، انیسه سادات، نقش اراده در کمال، نامه جامعه، شماره 

 
 



 

 

ISSN: 2980-9614 

Rational Explorations  

Vol. 3, No.1, Spring 2024 

 

Emotion, Will, and the Rationality of Religious Belief: A 

Reconstruction of William James's Critique of Clifford's 

"Ethics of Belief"  

 
 Zahra Ramezanlu 

Assistant Professor, Department of Philosophy and Theology, Azad  .1

University, Zanjan, Iran 

 

Article Info ABSTRACT 

Article type: 

Research Article 

 

 

 

Received: 

2023/12/20 

Accepted: 

2024/02/09 
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in the philosophy of religion due to the claims of modern philosophers. One 

of the most controversial positions in this regard is evidentialism, which 

emphasizes that our beliefs should be accompanied by evidence and 

reasons. In modern times, Clifford, by introducing the idea of "the ethics of 

belief," advocated evidentialism in its most extreme form. William James, by 

emphasizing the role of will and emotions in the formation of belief, 

criticizes Clifford's theory and tries to defend the rationality of religious 
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the same evidentialist principles of the evidentialists, criticizes Clifford. It 

also examines whether his view can respond to the criticisms raised. The 

aim is to analyze and evaluate James's approach to evidentialism from a 

non-fideistic perspective using a library-based research method. 

Considering James's views, especially in his essay "The Will to Believe," it 

can be concluded that his position in defending the rationality of religious 
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and dogmatic, and desire and will logically play a necessary role in truth-

seeking.  
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اورهای دینی و معقولیت آن مسئله ای است که با مدعیات فیلسوفان مدرن به ب
ین برانگیزترین مواضع در اای جدی در فلسفه دین بدل شد. یکی از مناقشهمسئله
گرایی است که تأکید دارد اعتقادات ما باید همراه با شواهد و قرائن قرینهمورد 

را به  گراییقرینه« اخلاق باور»باشد. در دوران معاصر کلیفورد با مطرح کردن ایده 
ترین شکل خود مطرح کرد. ویلیام جیمز با مطرح کردن نقش اراده و افراطی

 قد کرده و سعی در دفاع از عقلانیتعواطف در شکل گیری باور نظریه کلیفورد را ن
شود به این پرسش پاسخ داده شود که باور دینی دارد. در این نوشتار سعی می

ردازد و پگرایان به نقد کلیفورد میگرایانه قرینهجیمز چگونه با همان مبانی تجربه
ش وشود با رآیا دیدگاه او توان پاسخ به نقدهای مطرح شده را دارد یا نه. تلاش می

گرایی از ای نحوه مواجهه جیمز با قرینههای کتابخانهتحلیلی و براساس داده
مز به های جیگرایی بررسی و ارزیابی شود. با توجه به دیدگاهموضعی غیراز ایمان

توان دریافت موضع او در دفاع از عقلانیت می« اراده معطوف به باور»ویژه در مقاله 

یی نسبتا منسجم است. از نظر ویلیام جیمز موضع گراباور دینی در مقابل قرینه
گرایانه است و میل و اراده گرایی کلیفوردی برخلاف ادعا غیرعقلانی و جزمقرینه

 کنند. جویی بازی میمنطقاً نقشی ضروری در حقیقت
 

 ه باورگرایی، اراده بویلیام جیمز، معقولیت باور دینی، اخلاق باور، قرینهکلیدواژه: 
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 مقدمه  -0

ای در خصوص میلادی منجر به بروز مجادلات گسترده 61و  61های نشکاکیت فلسفی موجود در قر
معرفت بشری شد. نقدهای هیوم درباره امکان شناخت بطور کلی و باورهای دینی به طور ویژه نقطه اوج 

را جان لاک گفه تجربهآید. دیگر چهره فلسگرایانه او برمیاین شکاکیت است که از دل دیدگاه تجربه
تند بسط گرایان هسای که موسوم به قرینهاست که فلسفه او  بعدها در حوزه فلسفه دین در نظرات نحله

یافت. ادعای او این بود که اعتقادات ما باید متناسب با شواهد و قرائن باشد. اما بدون شک بارزترین 
ی، است. او . کلیفورد، فیلسوف و ریاضیدان انگلیسگرایی در فلسفه دین معاصر دبلیو. کینماینده قرینه

ند که باور کگرایی را به یک مسئولیت اخلاقی تبدیل کرده و ادعا میدیدگاه اسلاف خود درخصوص قرینه
گویند کاری غیراخلاقی است. او در مقاله گرایان میبه هر چیزی بدون شواهد کافی نظیر آنچه ایمان

 ند. کترین شکل خود مطرح میگرایانه را به افراطیدیدگاه قرینه« ق باوراخلا»شناخته شده و مهم خود 
گرایی در فلسفه دین معاصر نفوذ وگسترش بسیار زیادی داشته است و فیلسوفان دین متعدد قرینه

معادل مخالفت  گراییاند. لذا قرینهپردازی کردهبراساس این دیدگاه، له و علیه معقولیت باور دینی نظریه
رایانه وضعیتی گباورهای دینی نیست، اما به دلیل آنکه طلب دلیل و جستجوی شواهد در دیدگاه قرینه با

ترین لیتوان گفت اصشود. مییابد غالباً منجر به نوعی شکاکیت درباره باورهای دینی میافراطی می
ن معاصر نیز در فلسفه دی اند وگرایان بودهطورکلی ایمانگرایی در تاریخ فلسفه دین بهمنتقدان قرینه

رود. در گرایی به شمار میرقیب فکری مهم قرینه« شدهمعرفت شناسی اصلاح»جریان فکری معروف به 
یمز است که ویلیام ج« اراده معطوف به باور»گرایی نظریه های بدیع مخالف قرینهاین میان یکی از دیدگاه

 گنجد. لا ذکر شد نمیگرایی که در بادر میان هیچ کدام از رقبای قرینه
کند که برخی مواقع ما این مدعا را مطرح می« اراده معطوف به باور»جیمز در مقاله مشهور خود با عنوان 

بدون آنکه شواهد قطعی برای تأیید یک باور داشته باشیم، ناگزیر باید تصمیم بگیریم به آن امر باور 
ه کلیفورد گرایان از جملباورهای دینی در پاسخ او به قرینهبخش بودن بیاوریم. فهم اولیه جیمز از معرفت

رایی گشود. درواقع زمینه طرح این ادعا از سوی جیمز نفوذ قرینهو نظریه او درباره اخلاق باور روشن می
 است و او درصدد پاسخگویی به این دیدگاه است.
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ت باور دینی بال آن است که عقلانیگرایان به دنشناختی قرینهویلیام جیمز ضمن پاسخ به موضع معرفت
های منطقی، عاطفی و روانشناختی نشان دهد. از نظر کلیفورد داشتن یک باور باید بر را در همه جنبه

منشأ آن یعنی شواهد در دسترس برای داشتن یک باور مبتنی باشد. جیمز نیز به دنبال پاسخ به این سوال 
-ا او برخلاف کلیفورد به جای منشأ به پیامدهای باور توجه میاست که ما به چه دلیل باوری را داریم ام

جا و برای  همیشه، همه»کند.گفته مشهور کلیفورد درباره وظیفه کلی ما درباره شک کردن این است که: 
 (Clifford: 2008: 359«. )هرکسی داشتن باور مبتنی بر شواهد ناکافی غیراخلاقی است

ج ه چیزی شایسته عنوان شاهد بودن به معنای دقیق کلمه است بر نتایکلیفورد برای اینکه توضیح دهد چ
کند. البته او در دیدگاه خود نحوی شکاکیت شدید و همچنین آزمون فرضیه به شیوه تجربه تکیه می

های علمی به همین توان گفت که فرضیه( مشخصاً میIbid, 360فرض گرفته است. )علمی را پیش
گیرند. اما آیا می توان از انواع دیگری از باور سخن گفت که توجیه آنها به همین یشیوه مورد بررسی قرار م

های علمی مثال بزنیم روش توجیه آنها نیز همان روش صورت باشد؟ آیا اگر از باورهایی غیر از فرضیه
رار گیرد ق توجیه باورهای علمی است؟ از نظر کلیفورد اگر چیزی ارزش آن را داشته باشد که متعلق باور ما

باید به این روش توجیه شود. او با اشاره به باورهای دینی آن دسته از باورها را که مبتنی بر احساس، 
 ( Ibidاند. )دهای فرهنگی خاصی هستند نقد کرده و غیرقابل پذیرش و تأیید میمرجعیت افراد و یا سنت

د یری باور و تاثیر اراده و عواطف در فراینگما در اینجا در نظر داریم دیدگاه ویلیام جیمز درخصوص شکل
را  «اراده معطوف به باور»آن را به بحث گذاشته و به طور ویژه مدعیات مطرح شده از سوی او در مقاله 

ایانه ویلیام جیمز گر گرایی کلیفورد بررسی کنیم. آنچه در اینجا اهمیت دارد نگاه تجربهدر نسبت با قرینه
تار حاضر پردازد. پرسش اصلی نوشکه در عین حال به توسعه مفهوم عقلانیت می گرایی استدر نقد قرینه

رد گرایانه به نقد عقلانیت افراطی موجود در دیدگاه کلیفواین است که جیمز چگونه با همان مبانی تجربه
آید یا نه. یماند و آیا تئوری او از پس پاسخ به آنها بر پردازد؟ اشکالات وارد شده بر دیدگاه جیمز کداممی

 برای نقد آرای جیمز به نقدهای راسل بر او پرداخته و آنها را مورد بررسی قرار خواهیم داد.
هدف جستار حاضر بررسی دیدگاه ویلیام جیمز درخصوص رابطه اراده و عواطف با معرفت دینی بر اساس 

اراده معطوف به »با تأکید بر مقاله گرایانه کلیفورد است. در اینجا هدف آن است که نقد او بر دیدگاه قرینه
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اثر مهم ویلیام جیمز در حوزه معرفت دینی، بر نقد او به کلیفورد و هر نوع نگاه پوزیتیویستی به «  باور
وان در دو دسته تمسئله باور پرداخته شود. آثار علمی تولید شده به زبان فارسی درباره ویلیام جیمز را می

م ترجمه عبدالکری« پراگماتیسم»های خود وی از جمله کتاب خی از کتابقرارداد. دسته اول ترجمه بر 
ین ترجمه حسین کیانی است. همچن« تنوع تجربه دینی»ترجمه مهدی قائنی و « دین و روان»رشیدیان، 

ن ترین آنها و مرتبط با موضوع ایاند که مهمهای ویلیام جیمز ترجمه شدههایی نیز درباره دیدگاهکتاب
نوشته وین رایت و ترجمه محمدهادی شهاب است. اما دسته دوم، آثار تألیفی « عقل و دل»تاب جستار، ک

گاه ویلیام جیمز از دید « روانشناسی دین»به زبان فارسی است که آنچه به تحقیق حاضر مرتبط است کتاب 
نوشته ندا « ز(معقلانیت باور دینی )مقایسه رهیافت بلو پاسکال و ویلیام جی»نوشته مسعود آذربایجانی، 

نوشته محمدهادی شهاب است. علاوه بر « نقش ساحات عاطفی و ارادی بر ایمان»گرزاده، و کتاب کوه
وشته مسعود ن« بازخوانی نظریه ایمان به مثابه اراده معطوف به باور از ویلیام جیمز»ای با عنوان این مقاله

ته شده شناختی و دیدگاه پراگماتیستی جیمز نوشتوان نام برد که بیشتر بر مبنای روانآذربایجانی را می
نوشته  «کششهای عاطفی و عقلانیت ایمان و باور دینی از دیدگاه ویلیام جیمز»است.  همچنین مقاله 

توان نام برد که در این مقاله به تحلیل دیدگاه جیمز به عنوان یکی از بدیل های محمدهادی شهاب را می
 گرایی پرداخته شده است.عقل

گرایانه و همچنین اتکای این دیدگاه بر روش علمی که غالباً نقد ا توجه به نفوذ دیرین دیدگاه قرینهب
گیرد، پرداختن به نظریه بدیع جیمز که از موضعی غیر از انداز صورت میباورهای دینی از همین چشم

ن ا هدف بسط چنیهای بیشتر بپردازد، اهمیت دارد. ضرورت پژوهشگرایی به این مسئله میایمان
شود تا دریچه های ورود به الهیات و باور دینی در هایی برای تبیین باورهای دینی احساس میدیدگاه

عصر علم را مورد کاوش بیشتر قرار بگیرد. ویژگی متمایز نوشتار حاضر علاوه بر توصیف و تحلیل دیدگاه 
گرایی است که از همان روش به صورتی نهگرایانه جیمز پرداختن به روش تجربی او در مقابل قریاراده

 برد. دیگر بهره می
 نقش اراده و عواطف در باور و توسعه در مفهوم عقلانیت  .2

ور است. اما آگویند مقصودشان شواهد یقینگرایان از باور بر اساس شواهد و قرائن سخن میوقتی قرینه
 این وضعیت ها اموری است که باور داشتنهای دیگر نیز سخن گفت. یکی از توان از باور در وضعیتمی

ان گفت کند. شاید بتو به آنها مبتنی بر صرف شواهد و قرائن نیست و چیزی بیش از اینها را طلب می
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باورهای دینی در زمره این دسته هستند. البته گاهی گفته شده است که در مورد همه انواع شناخت از 
 آور است از جمله تمایلات، باورهایموری غیر از صرف شواهد یقینجمله علم نیز باور ما عموماً مرتبط با ا

ها نیز باورهایی هستند که ظاهراً بر هیچ های روزمره و... . نوع دیگری از این وضعیتای، تجربهزمینه
توان از شواهد و قرائن سخن گفت. مثلًا در بیان ای متکی نیستند و اساساً درباره آنها نمینوع قرینه

م بدان کی از قبیل جبر و اختیار، وجود جهان خارجی، وجود اذهان دیگر، باور به گذشته و ... دستمسائل
توان از شواهد و قرائن سخن گفت. زیرا ارائه هرگونه صورت که درخصوص باورهای علمی رایج است، نمی

: 6931، شواهد و قرائنی مستلزم این است که از پیش صدق مدعای خود را مفروض بگیریم )ماری
651 .) 

 دانیم بدون آنکه شواهد و قرائن روشن و دقیقیروشنی صادق میپس باورهایی وجود دارند که ما آنها را به
ی در تبیین گرایبرای آنها داشته باشیم. این نوع باورها اعم از باورهای موردنظر در ایمان دینی است. قرینه

-رینهروند ناتوان است. اگر به قفی باوری معمول به شمار میبسیاری از این باورها که غالباً در دیدگاه عر 

بینیم که او درخصوص وظیفه ما درقبال خودداری از باور در غیاب شواهد گرایی کلیفوردی نظر کنیم می
گویی متعصبانه زده و فقط باورهای عرصه علوم دقیقه را درنظر دارد. علاوه بر این برخلاف دست به اغراق

ند و لذا کاو باور را به جای متناسب کردن با شواهد بر یک معیار اولیه و آرمانی مبتنی میادعای اولیه 
 کند.  همه انواع فرضیه به جز فرضیه های قابل تأیید به شیوه علمی را رد می

روشن است که فرضیه دینی برای او از همان ابتدا یک فرضیه رد شده است. در چنین دیدگاهی تنها 
معتبر غلبه بر شک و دست یافتن به باور درست بدست آمده به روش علمی است. منطق شیوه موثق و 

واهد آتی توانند در پرتو شگر هستند یعنی میشود که خوداصلاحتفکر علمی منجر به نوعی از باورها می
ح و ر گرایان نیز همین قابلیت جرسد که برتری این دست باورها از نظر قرینهاصلاح شوند. به نظر می

 های بعدی است.  اصلاح
یری باور را گگرایان از شکلگرایی بیش از هر چیز به دلیل آن است که او فهم قرینهانتقاد جیمز از قرینه

نظر او ارائه یک رای فلسفی بجز عقل منطقی از اراده، داند. به گرایانه میحال آرماننظرانه و درعینتنگ
واقع آنچه اخلاقاً درباره باور ناپسند است نه تأکید بر تعهد به صرف برد. در ذوق و احساس نیز بهره می
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عقل منطقی بلکه ممانعت از این است که ما به این عوامل مذکور اجازه شکل دادن به باور عقلانی را 
ندهیم. جیمزبا اشاره به اینکه عقل به معنای فنی و محدود کلمه استنتاج یک حقیقت از حقیقت دیگر 

 سد: است می نوی
اگر ما عقل را به این معنای محدود قابلیت استنتاج درنظر بگیریم عدم کفایت آن برای اینکه استدلال های ]مربوط 
به مدعیات[ دینی را بر یک بنیاد محکم قرار دهیم، از هر چیزی روشن تر است. قطع نظر از توحید و چندخدایی و 

قل متوسل می شود... عقل در ]همه[ اینها بسیار فراتر از آن چیزی مشاجرات آنها، خود الحاد همواره برای تأیید به ع
 (James, 1982: 125است که در نزد اکثر ماست. )

گرایی کلیفوردی یک موضع بشدت پوزیتیویستی است. این در حالی است که قرینهتا اینجا روشن است که 
ی کرد. زیرا شان ارزیاباورها را در پرتو نتایجناپذیرند و باید بهای ما از هم جداییبه نظر جیمز باورها وکنش

یری و گهایی است که در آنها عقل به تنهایی برای تصمیممسئله اصلی ویلیام جیمز بررسی وضعیت
و اشتیاق  ها فرد نیاز به نحوی شورتشخیص یک مسئله نارسا و ناکافی است. از نظر جیمز در این موقعیت

  اراده است. دارد و این چیزی است که در حیطه

به رغم این واقعیت که ممکن است در مورد مسائل »ادعای جیمز این است که ما این حق را داریم که 
مان به تنهایی مجاب به یک اعتقاد نشده باشد، رویکردی اعتقادی به این مسائل اتخاذ دینی عقل منطقی

رهای غیرعقلانی، غیرمنطقی و (. اما باید تأکید کرد که جیمز مدافع باو James, 1956: 13« )کنیم
ر کردن را که های فکدلیل نیست. حتی برخلاف این تصور، استدلال جیمز این است که برخی شیوهبی

نیت توان نوعی عقلادرواقع مشارکت سرشت احساسی، اخلاقی و ارادی ما در مسئله مورد بحث است، می
قی ادیده بگیریم بدون شک از رسیدن به حقایدرنظرگرفت. اگر ما تأثیر این سرشت احساسی و ارادی را ن

شویم. لذا اینکه ما خود را محدود و مقید به یک نوع فکر کردن آن هم روش مهم و قابل توجه محروم می
گرایانه کنیم، این خود، یک شیوه غیرمنطقی در تفکر است.  جیمز در مقدمه مقاله اراده به باور می قرینه

 نویسد:
ن... به غیرعقلانی بودن این دیدگاه و به سادگی جستارهای من به لحاظ فنی خواهند خندید. بسیاری از همکاران م

به مثابه  گرایانه ملاحظه کرد و نهاما این جستارها را باید به مثابه شرح و توضیح اساسی یا همه جانبه دیدگاه تجربه
که  فنی دراین باره را روا می داند، به هر شکلی استدلالی برای اعتبار این دیدگاه. در عین حال این جستارها استدلال

کسی بتواند انجام دهد. شاید من جان سالم به در ببرم تا بعدها بخشی از این کار را انجام دهم! ضمناً به نظر می رسد 
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ا پایین ی این جستارها خود این دیدگاه ]تجربه گرایانه[ را روشن کنند، و آن را به موازات جزم گرایی های ]سطح[ بالاتر
 (Ibid, Xتر روشن کنند، جایی که در میان این جزم گرایی ها معمولا در تاریخ فلسفه در تاریکی مانده است. )

جیمز به رغم این موضع برای دفاع از حق اعتقاد به مسائل دینی روشهای متنوعی از جمله استدلال، 
ی توسع توان گفت روش جیمز نوعدرواقع میبرد. کارمیمثال نقض، تحلیل )فلسفی و روانشناختی( را به

در مفهوم عقلانیت است. زیرا فهمی که او از عقلانیت دارد چیزی بیش از صرف استدلال منطقی دقیق 
د تا بتواند کنای را ایجاد میاست. این بیان جیمز درباره عقلانیت به معنای موسع مورد نظر خودش زمینه

-اخلاقی و دینی مجاز هستیم. علاوه بر این او به دنبال استدلالتوضیح دهد ما برای داشتن باورهای 

 گرایی است. گرایی و شکگرایی، علم، مطلقآوری در مقابل جزم
شود که اینکه افراد نظرشان را به دلخواه یادآور می« اراده معطوف به باور»جیمز در همان ابتدای مقاله 

ها(، منطق و امورواقع مبتنی است. اما آیا این عقل ادراکها )تغییر دهند نامعقول است. عقل ما بر فهم
ی به توانیم از طریق یک کنش باور و دیدگاه درستبر اراده نیز مبتنی است و با آن نسبتی دارد؟ آیا ما می

توانیم به چیزی فقط با خواستن آن )اراده آن( باور بورزیم؟ جیمز با تر آیا ما میدست آوریم؟ به بیان ساده
چ زمینه ذهنی برای باور به یک امر هیگوید فرد بدون یک آمادگی و پیشره به شرطیه پاسکال میاشا

گوید باورهایی از این سنخ در مقایسه با حقایق غیرشخصی مدنظر در علوم الزام عقلانی ندارد. او می
-یویسم و سانتیسوبژکتگرایان صرفاً نوعی دقیقه که فرد علاقه و تعلق شخصی به آنها ندارد، از نظر قرینه

د گوی( او با اشاره به موضع کلیفورد و نقد آن میIbid, 41مانتالیسم مسحورکننده و وسوسه انگیز است. )
 برخلاف این، علوم پوزیتیو نتیجه انقیاد به  قوانین خشک و بی روح مربوط به امور عینی است. 

ن موضع رسد. جیمز با ایوری و زائد به نظر میاز نظرگاه پوزیتیویستی اراده آزاد برای باور درست غیرضر 
ه عقل محض تنها شود و اینکپوزیتیویستی که بصیرت عقلانی ما تنها با کنار رفتن اراده و میل آشکار می

ند. کگرایی را بر همین اساس تبیین میداور درباره باورهای ماست، مخالف است. او پاسخ خود به قرینه
جیمز در تلاش برای بیان یک استدلال فلسفی است و نباید موضع او را به یک البته باید توجه داشت که 

استدلال روانشناختی تنزل دهیم. اما واقعیت آن است که استدلال جیمز بیش از آنکه فلسفی و انتزاعی 
ی با کند. یعنباشد، انضمامی و علمی است. او در استدلالش از امور واقع و قابل مشاهده استفاده می

نویسد که ما به ندرت باورهایمان را به عنوان امر کند. او میها با روش خود آنان بحث مییتیویستپوز 
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کنیم. ما برای بسیاری از باورهایمان هیچ دلیلی نداریم مگر اینکه برروی آنها تأمل واقع موشکافی می
دانیم یم. میپذیر می -ا اجتماعیفردی ی –کنیم. زیرا ما اکثر باورهایمان را براساس نفوذ و اقتدار یک مرجع 

قی و به عنوان باور غیراخلا  -یعنی مرجعیت و اقتدار –که مسئله اخلاق باور مدنظر کلیفورد با این امر 
گوید که همین باور به خود حقیقت و این باور که تحقیقات علمی غیرمسئولانه مخالف است. اما جیمز می
شان تمایلاتی ارادی هستند که اقتدار اجتماعی نیز آن را تقویت نهایتاً به حقیقت دست خواهد یافت، خود

 نویسد: کند. جیمز میمی
 اگر بتوان نام کسانی را که طبیعت مشتاق ما را در اینجا نادیده -کنندهمین قانونی که منطقدانان بر ما تحمیل می

زی کنار اینکه همه عناصر را به خاطر چیبر چیزی مبتنی نیست جز خواسته خود آنان برای  -گیرند منطقدان نامیدمی
 (Ibid, 19توانند برای آنها هیچ کاربردی بیابند. )نمی  -ای شان به عنوان منطقداندر خصیصه حرفه –بگذارند که

ی آن زند تا روش انتخابجیمز در فرایند استدلال خود دست به نقد دیدگاه رقیب درباره باور دینی می
عنی باور علمی، را به چالش بکشد. از این جهت استدلال او بدیع و قابل درخصوص فکر کردن درست، ی

دهی باورهای ما نیستند. یک فرضیه توجه است. به نظر او خرد محض و منطق تنها عوامل در شکل
شود. جیمز این تأثیرات را همان ای از تأثیرات تبدیل به باور میمعقول و جالب توجه از طریق مجموعه

 داند. ما میسرشت ارادی 
گاهانه از قبیل آنچه که ممکن است « سرشت ارادی»وقتی من از  صحبت می کنم، مقصودم تنها خواست های آ

ر من همه عوامل ]موثر در[ د –های اعتقادی شوند نیست، که ما اکنون نمی توانیم از آنها رها شویم باعث ایجاد رویه
احساس، تقلید و طرفداری، و آن فشار ]موجود[ حول طبقه یا دسته باور را  مدنظر دارم نظیر ترس و امید، تعصب و 

 (Ibid, 18]مربوط به[ ما. )

رات گوید که برخلاف دیدگاه کلیفورد این تأثیر و تأثجیمز این پدیده روانشناختی را تشخیص داده و می
یط معینی ااساس و نامعقول نیست نیست بلکه برعکس متعارف، عادی و مشروع بوده و حتی تحت شر بی

 ضروری است. 
 گرایی ویژگی باور دینی و تقابل با جزم .9

پذیرد را می تازد. او این فرضگرایان میگرایانه قرینههای جزمگرایی به فرضیهجیمز با همان مبانی تجربه
گرا بهود که تجر شکنیم. اما این نکته را نیز یادآور میکه حقیقتی وجود دارد و ما یقینا به آن دست پیدا می

انیم که دتوانیم بدانیم و میگرا این است که ما میتوانیم بدانیم اما ادعای مطلقکند که ما میادعا می
ا شود. تواند دچار خطگرا میکند روشن کند این است که تجربهای که جیمز تلاش میدانیم. نکتهمی
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ام های فکری است که در طول زمان ها و نظای از نظریهتاریخ علم نیز مانند تاریخ فلسفه مجموعه
ند که کگرا مانند کلیفورد چگونه ادعا میاند. اگر اینطور باشد  پس یک متفکر تجربههمدیگر را کنار زده

رایی گکند ما را از این مطلقگرا بود؟ جیمز تلاش میی برخطا بودن باور دینی آنقدر جزمتوان دربارهمی
 نویسد:رها کند. او می

یقین و گواه عینی امور مطلوب و بسیار خوبی هستند برای اینکه ما را به خود مشغول کنند، اما این ]امور[  بدون شک
رای تمام گام درباره معرفت بشری مربوط است یک تجربهتوان یافت؟ لذا من تا جایی که به نظریهآرمانی را کجا می

ان را مباید تجربه کردن را ادامه دهیم و تفکر بر روی تجربه کنم که ماعیارم. مسلماً من با این باور عملی زندگی می
کنم اعتقاد ر میتر باشند؛ اما فکتوانند به جایی برسند که درستپیش ببریم. تنها بدین طریق است که نظرات ما می

اصلاح  د قابلتوانآنطور که گویی هرگز نمی –شان برای من مطلقاً مهم نیست که کدام  -داشتن به هرکدام از آنها 
اریخ فلسفه مرا کنم کل تباشند یا مورد تفسیر مجدد قرار گیرند، دیدگاه به طرز وحشتناک اشتباهی باشد، و فکر می

 (Ibid, 22تأیید کند. )

گاهی نقطه اساسی شناخت است و فراتر از آن به دنبال  البته برای داشتن چنین رأیی باید پذیرفت که آ
بلکه فکر  کندگرا هرگز امید به حقیقت را رها نمیجیمز به عنوان یک تجربه امر حقیقی نباید بود. لذا

 گرایی به آن خواهد رسید. کند تنها از طریق تجربه و نگرشی تازه به تجربهمی
قی کند؛ او ممکن است آن را از طریکند که یک فرضیه از کجا به ذهن اش خطور میگرا توفیری نمیبرای یک تجربه

ناشایست بدست آورد؛ ممکن است شور و احساس آن را در گوشش نجوا کند یا تصادفا به او الهام شده  پسندیده یا
باشد؛ اما اگر جریان کامل و محض فکر کردن ادامه یابد تا آن را تأیید کند، این آن چیزی است که او از درست بودن 

 (Ibid, 24آن ]فرضیه[ درنظردارد. )

شأ و اصل این فرایند نظر کند همواره به نتیجه و ماحصل این فرایند توجه گرا به جای آنکه به منتجربه
ی جستجوی حقیقت وجود دارد: یکی اینکه به عنوان کند که دو شیوهدارد. جیمز به این نکته اشاره می

ترین مسئله به اکتساب حقیقت بپردازیم و دیگر اینکه به عنوان یک امر والا و با فضیلت از خطا مهم
دارای  ترند اگرچه ممکن استتر و جامعز کنیم. یعنی ما مجموعه باورهایی را انتخاب کنیم که کاملپرهی

خطا نیز باشند یا نه، مجموعه باورهایی داشته باشیم که بسیار محدودترند اما بدون خطا هستند.کلیفورد 
م نیز اند؛ چنانکه تاریخ علببه پرهیز از خطا توجه دارد اما بنظر جیمز حداقل برخی خطاها غیرقابل اجتنا

گوید ترس کلیفورد از اینکه فریب بخورد به جای اند. جیمز میای از خطاهاست که تصحیح شدهمجموعه
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آنکه بسط روش تجربی باشد یک اقدام گزاف، افراطی و بازدارنده در مسیر شناخت است. استدلال 
 رفت دینی از اینجا آغاز می شود: محوری جیمز در خصوص تأثیر جنبه عاطفی و ارادی ما در مع

یابیم که سرشت عاطفی ما بر باورهای مان موثر است، بلکه برخی انتخاب ها حقیقت آن است که ما نه تنها درمی  
در میان باورهای ما هستند که در آنها این تاثیر باید هم بعنوان عامل تعیین کننده، مشروع و بجا و هم ناگزیر انتخاب 

 (Ibid, 25ظه قرار گیرد. )ما مورد ملاح

عنی ی –و خطیر  هایی زنده، اضطراری ) یا غیرقابل اجتناب(ها را به عنوان انتخابجیمز این انتخاب
یف و معرفی توص  -انتخابی که مستلزم یک فرصت منحصربفرد با پاداشی بالقوه قابل ملاحظه است

بندرت پاافتاده هستند ومقابل آن پیشها در کنیم غالب پرسشکند. وقتی از امر خطیر صحبت میمی
و البته  –م و توانیهای مختلف ناگزیر باشیم. ما در این موارد میآید که ما در انتخاب بین گزینهپیش می

غرضانه و بدون هرگونه احساسات آمیخته به تعصب منتظر شواهد بیشتر باشیم. اما در مورد بی -باید
خطر و زیان قابل ملاحظه منتظر ت از عواقب ناخوشایند و بیتوان بدون مصونیها نمیبرخی پرسش

 بود. « کافی»شواهد 
وی ها از سهای علمی غالباً ناشی از دنبال کردن  پرشور و اشتیاق حدس و گمانها و پیشرفتکشف

ها بتدریج و در مواجهه با شواهدی که گاهاً اند. جالب توجه آنکه این حدس و گماندانشمندان بوده
هایی های دینی و اخلاقی نیز انتخاباند. حال، بسیاری از پرسشاست، شکل گرفته اقض نیز بودهمتن

ند کهستند. جیمز در بحث از قلمرو اخلاقی برخی از مسائل عقلی را مطرح می خطیر، اضطراری و زنده
ه مساله مز بکه کلیفورد بدون دلیل و به نظر دلبخواه از حیطه پژوهش مشروع کنار گذاشته بود. جی

و؟ عقل اموری ابژکتیو هستند یا احکام سوبژکتی« بد»یا « خوب»پرسد آیا می تنگنای موجَبیت پرداخته و
تواند پاسخ این پرسش را روشن کند زیرا مشخص کردن اینکه ما باید به معیارهای اخلاقی باور ما نمی

ش ین چیزی است که ما باید از پیداشته باشیم یا نه، خود، یک تصمیم عاطفی و شورمندانه است و ا
گرایی اخلاقی را  با منطق رد یا اثبات کرد و البته در مورد توان شک( نمیIbid, 28فرض گرفته باشیم. )

گرایی به عنوان موضعی درخصوص باور به رسد شکگرایی عقلی نیز همینطور است. به نظر میشک
 شود و نه فقط با عقل او به تنهایی. آشکار میحقیقت به طور کلی با تمامی سرشت فرد مشخص و 

عقول های مهای اخلاقی غالباً نباید در انتظار برهانتوان گفت انتخابلذا با توجه به نکات فوق می
سائل ای متفاوت از مهای اخلاقی مقولهگوید که این امر به این دلیل است که پرسشباشند. جیمز می
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رایانه گلبته در این نقطه برای جیمز خطر عقب نشینی از موضع تجربهمربوط به امور محسوس هستند. ا
ر تهای اخلاقی جایگاهی برتر و مهمپذیرد. نکته او این است که رجحانوجود دارد اما او این خطر را می

ود شاز این دارند که چه چیزی به عنوان امر معقول وجود دارد و چه چیزی نه. توجه به این نکته باعث می
تر درباره این مسئله محفوظ باشد. برخی حقایق فقط با ای منطق و عقلانیت برای بحث از نکات مهمج

ند. ز آیند. جیمز برای توضیح این امر از مناسبات شخصی و انسانی مثال مییک اعتقاد اولیه به وجود می
ه می گوید انتظار و اعتماد اولی آیا نامزد کسی واقعا او را دوست دارد؟ آیا این ارتباط ادامه خواهد داشت؟ او

برای موفقیت یک رابطه ضروری است. بدون میل به این نوع از حقیقت، خود حقیقت و اثبات آن هرگز 
 برای ما روشن نخواهد شد. 

تواند وقوع یابد مگر اینکه یک باور اولیه به واقع شدن آن وجود داشته لذا مواردی وجود دارد که امری به هیچ روی نمی
ه ک تواند به تحقق آن حقیقت کمک کند این نامعقول است که بگوییم باوریشد. و جایی که باور به یک حقیقت میبا

 ( Ibid, 29تواند دچارش شود. )است که تفکر می« ترین نوع لغزش اخلاقینازل»قبل از شواهد علمی جریان دارد 

نی متکی هستند. ایمان دینی نیز در اصل مبتپس، از نظر جیمز حقایقی وجود دارند که بر اراده و کنش ما 
کردن است. و اگر وضعیتی را در نظر بگیریم که در آن وضعیت ایمان ضروری باشد، در آن بر نوعی طلب

تأثیر سرشت عاطفی ما در باورهایمان نه تنها به نحو مشروعی صورت معقول و مشروع نیز خواهد بود. 
انتخاب کند. انتخاب ما زمانی یک انتخاب اصیل است که اساساً  هاممکن است بلکه باید از میان گزاره

جیمز  باور دینی و محاسن آن را در کنار مناسبات  (Ibid, 11تواند بر مبانی عقلانی استوار شود. )نمی
 داند که بواسطه برانگیختن یک باور اولیه و مورد انتظار ایجادشخصی و انسانی مواردی از این واقعیت می

جه ای مورد تور مورد باورهای دینی دو اصل اساسی مربوط به دین به طور گستردهشود. بنظر او دمی
ترین چیزها هستند و اینکه ما حال و روز بهتری داریم اگر اکنون باور است؛ اینکه بهترین چیزها جاودان
  داشته باشیم که این درست است.

آن است که ما  با ذهنی گشوده به آن به نظر جیمز پرسش درباره باور دینی و بحث بر سر آن نیازمند 
ینی بگرایی علمی از نوعی که در دیدگاه کلیفورد وجود دارد گرفتار نحوی کوتهنزدیک شویم. مطلق

گرایی که کلیفورد برآن تأکید دارد، عقل دربرابر عاطفه نیست بلکه غیرقابل قبول است. آن نوع از شک
یرد. گاور دینی را به عنوان یک انتخاب زنده درنظر نمیخودش تصمیمی عاطفی است که از همان ابتدا ب
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توانیم یک خیر حیاتی را براساس باور یا عدم باورمان فرضیه دینی یک انتخاب خطیر است زیرا ما می
بدست آوریم یا از دست بدهیم؛ یک انتخاب اضطراری است از این جهت که اگر ما با شکاک بودن 

دهیم. بعلاوه اگر فرضیه دینی یک انتخاب زنده کنیم خیر را از دست می علاقهاعتنا و بیخودمان را بی
توانیم آن را اثبات یا تأیید کنیم. شواهد تنها از طریق عمل ما و عملی باشد ما تنها از طریق باور ارادی می

 آزماییم. آیند. ما درواقع حقیقت این انتخاب را میبه حقیقت این فرضیه به دست می
البته باید  افتد.ات باور دینی مانند روابط شخصی ما تنها از طریق کنش اولیه اراده اتفاق میظهور و اثب

رایی را گگرایانه بنگریم و امکان خطاپذیری در تجربهاین نکته را در نظر داشت که اگر از دیدگاه تجربه
گر نیز در معرض رهای دیبرای هر انتخاب اصیلی تصدیق کنیم فرضیه دینی در این مورد تنها نیست )و باو 

اعتنایی ا بیطرفی یاین خطاپذیری هستند(. اما نکته حائز اهمیت آن است که ابژکتیویته مستلزم بی
ی کنند. طرفه آنکه اگر فرضیه دینجویی بازی مینیست. میل و اراده منطقاً نقش لازمی را در حقیقت

یک قانون »د! بولیفورد غیرعقلانی میگرایی محض کشد که چنین است عقلحقیقت داشت و اثبات می
واقعاً وجود  کند، اگر آن نوع از حقایقتفکر که مطلقاً مرا از تأیید یا تصدیق نوع مشخصی از حقایق منع می

 (Ibid, 31«. )داشته باشند، یک قانون غیرعقلانی است
تدا یک انتخاب از همان ابکند. به نظر او فرضیه دینی پس دیدگاه کلیفورد از پیش فرضیه دینی را منع می

کنیم که هیچ معرفت مطلقی نسبت به چیز مشخصی گرا هستیم و ادعا میاست. اگر ما تجربه« مرده»
نداریم این غیرمنطقی است که از دیگران بخواهیم به یک امر موضع عدم باور قطعی داشته باشند. 

ه من امیدوارم شما فکر نکنید ک –بیندازیم توانیم ]باورمان را[ به تعویق درواقع اگر ما اراده کنیم می»
باور  دهیم چنانکه اگراما اگر ما چنین کنیم، آن را با قبول خطر انجام می -کنم]تعویق[ آن را انکار می

( فرضیه دینی مانند هر باور دیگر به کنش Ibid, 33« )داشته باشیم. در هر دو حالت ما کنش داریم...
ر تأیید تانگیزد. هرچقدر این کنش به مدت بیشتر و به صورتی پیوستهرا برمینیاز دارد و درعین حال کنش 

 شود یقین ما به حقیقت فرضیه دینی بیشتر خواهد شد. 
 بررسی و ارزیابی دیدگاه جیمز .4

ای که جیمز در خصوص ارتباط اراده و باور مطرح کرد از همان ابتدا مورد توجه متفکران مختلف ایده
فان و موافقان خود را داشته است. انتقادها و نظرات در این باره از همان زمان خود قرار گرفته و مخال

جیمز شروع شده و تاکنون نیز ادامه یافته است. یکی از نقدهای وارد بر این دیدگاه از سوی برتراند راسل 
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عنوان و همچنین در مقالاتی با  *«تحلیل ذهن»صورت گرفته است. او در برخی آثار خود از جمله  
 به تحلیل و نقد ایده جیمز می پردازد.   ‡«دریافت ویلیام جیمز از حقیقت»و   †«پراگماتیسم»

توان دست کم به سه مورد اشاره کرد: اول می« اراده معطوف به باور»از نقدهای راسل بر موضع جیمز در 
رانیم. ر ذهن خود بپرو اش دتوانیم یک فرضیه را در عینیت کاملاینکه جیمز درنیافته است که ما می

گرایانه را فرض گرفته است که در حال حاضر هیچ شاهدی برای باور استدلال جیمز این اصل لاادری
دینی یا علیه آن شناخته شده نیست، اما به رغم این ما باید به نفع دین باور بورزیم تنها به این دلیل که 

کردن از حکم در این باره نیز محاسن رضایت بخش است. بدون شک ما با خودداری چنین باوری رضایت
بخش باور به فرضیه دینی را همانقدر از دست می دهیم که اگر ناباور به فرضیه دینی باشیم. به نظر راسل 
جیمز تنها به دو موضع ممکن در ارتباط با باور به یک فرضیه توصیه کرده است: باور داشتن یا باور 

 ( Russell, 1966: 86نداشتن. )
تواند به یک فرضیه بدون باور به آن عمل کند. گوید که شخص درواقع میراسل در مخالفت با جیمز می

رواقع دهند. داجازه تعلیق یک حکم را نمی« های اضطراریانتخاب»کند که راسل به این ایده حمله می
ا چیز عمل کنیم یا آن ر کنیم، به آن توانیم در همان حال که از باور داشتن به چیزی خودداری میما می

ان را بر مبیازماییم. نتیجه گرفتن باور از عمل، فراموش کردن این مسئله است که ما بسیاری از افعال
رویم.... یمپذیریم و نه بدون آن پیشکنیم. در چنین مواردی ما نه یک حقیقت را میاحتمال مبتنی می

باره آن حکم کنیم. در علم محققان فقط باور دارند بلکه فقط یک فرضیه را در نظر داریم بدون آنکه در 
 که یک فرضیه احتمال بالا یا پایینی از حقیقی بودن را دارد و با ذهنی گشوده به دنبال شواهد هستند.

(Ibid, 87) 
یک ایقان پیشینی یا اولیه به اینکه یک فرضیه حقیقت دارد فرایند تجربه را به تعویق خواهد انداخت و 
احتمالا شواهد مقابل را فراموش خواهد کرد. بنظر راسل این دیدگاه جیمز که ما باید از دو نقطه مقابل 

ناشیانه است.  نیم، بسیاریعنی پذیرش باور به عنوان حقیقت یا  پیش رفتن بدون آن یکی را انتخاب ک

                                                 
*. The Analysis of The Mind 
†. Pragmatism" in Philosophical Essays 
‡. William James's Conception of Truth" in Philosophical Essays" 
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نجر به نتایج تر باشد و متواند به واقعیات نزدیکگوید که تصدیق نسبی یا محدود یک باور میراسل می
 تر شود. تر یا سودبخشجالب

نامید. راسل  توان معرفتبدون تبیین معقول نمی  -حتی اگر حقیقت داشته باشد -دوم اینکه یک باور را 
مواجه  گوید وقتی با دو فرضیه بدیل یا دو شق متناقضکند که جیمز میطور تفسیر مینظریه جیمز را این

شویم اینکه به یکی اعتقاد بورزیم بهتر از آن است که حکم را تعلیق کنیم. زیرا با باور داشتن ما دست می
اخت نکم یک شانس برابر برای شناخت حقیقت داریم. یک چنین استدلالی ناشی از ابهام در کلمه ش

رسد که جیمز منطقاً جا را برای بحث بیشتر درباره باور درست مبتنی بر دلیل ناکافی یا است. به نظر می
سد ر توان معرفت نامید. لذا بنظر می( به نظر راسل باور در این وضعیت را نمیIbidغلط باز می گذارد. )

ورت بدون مقاصد عقلانی ص گوید این است که یک انتخاب اصیل یعنی انتخابی کهآنچه راسل می
تواند مشروعیت عقلانی داشته باشد مگر اینکه بتوان دلایل و شواهد بیشتری برای آن گیرد، نمیمی

 یافت. 
آموزه یا قاعده اصلی صدق، که هم شامل جستجوی حقیقت و هم اجتناب از خطاست، این است: ما باید به هر گزاره 

ای از اعتبار را بدهیم. اعتبار مورد نظر بواسطه احتمالی که آن آوریم، درجهای که آن را تقریباً ممکن به حساب می
 (Ibid,86آورد، موجه می شود. )]مسئله[ از شواهد شناخته شده بدست می

و سوم اینکه، منطقاً غیرممکن است که مجموعه ای از باورهای ناسازگار را تبیین کنیم. این در حالی  
خاب گوید یک انتکنند. جیمز میدیگر مغایرند و غالباً همدیگر را رد میاست که باورهای دینی با هم

تواند برای یک شخص زنده و جذاب باشد در حالی که همان انتخاب ممکن است برای دیگری مرده می
های اصیل متفاوت دارند و لذا افراد متفاوت باید باورهای و منسوخ باشد. پس افراد متفاوت انتخاب

را داشته  «باور درست»پذیرند. اگر دیدگاه جیمز به ادعاهای متکثر اجازه می دهد که عنوان متفاوتی را ب
رسد او مفهوم حقیقت را نادیده گرفته است. و به دلیل اینکه این ادعاها آشکارا باشند، پس به نظر می

عارض تهای اعتقادی معارض خود هستند، تکثرگرایی جیمز به جای کم کردن مشکل  دربرابر نظام
 (Ibid, 91داند. )منطقاً آن را مجاز می
توانیم باور را بدون دلیل تبیین کنیم و مهم نیست این مسئله به لحاظ عاطفی چقدر به نظر راسل ما نمی

-اید قرینهکند اما شگرایی را دنبال میای قرینهتوان دید راسل نیز نحوهبخش باشد. در اینجا میرضایت

تر از کلیفورد است. یعنی او به دنبال متناسب کردن باور شخص با شواهد در گرایی او کمی متعادل
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« راریانتخاب اضط»داند. از نظر راسل فهم جیمز از دسترس است اما این را یک مسئولیت اخلاقی نمی
گیرد. لذا جیمز به قدر کافی به دهد و امکان امتناع از حکم را نادیده میبه عینیت علمی اهمیت نمی

 ت توجه نکرده است. حقیق
گوید درواقع امکان امتناع در دفاع از جیمز روشن است که او وقتی از انتخاب خطیر و عملی سخن می

گانه باورهای دینی درنظر دارد، با بکار بردن از حکم را درنظر دارد. اما با توجه به آنچه جیمز از ویژگی سه
ود. راسل شواقعی میان عدم باور و تعلیق باور منحل می روش پراگماتیستی و التفات به نتیجه باور، تفاوت

نظرداریم. رویم بلکه ما فقط آن را در پذیریم نه بدون آن پیش میکند که ما نه یک حقیقت را میتأکید می
ست این کند که یک انتخاب اصیل چیواقعیت آن است که جیمز نیز وقتی با جزئیات درباره این بحث می

کند. انتخاب اصیل یک انتخاب محتمل است که بالقوه محاسن و پیامدهای نیک بیان را تصدیق می
تر از آن این است که یک انتخاب غیرقابل اجتناب است، کند  اما مهمای را به ما ارزانی میقابل ملاحظه

ر آنها هایی که دیعنی یک انتخاب اضطراری. لذا جیمز با توجه به خصلت اضطراری بودن، از وضعیت
کم را کند که ما قبلًا امکان تعلیق حیق حکم ممکن است، فراتر رفته است. او با این فرض شروع میتعل

ایم که فرضیه ما )در اینجا فرضیه دینی( این جایگزین بدیل را ندارد. ایم اما تشخیص دادهدر نظر گرفته
ست یعنی علیق حکم ممکن نیکند که تهایی محدود میبدین ترتیب جیمز ایده اراده به باور را به وضعیت

ادیده داند یا آن را ناهمیت نمیاساساً تفاوتی با عدم باور ندارد. جیمز برخلاف ادعای راسل احتمال را بی
 گیرد. چنانکه او می نویسد:نمی

ادن دمان را در حکم باشد. ما عواطف و حسن نیت احتمالتواند چیزی بیش از ای نتایج ما نمیدر هیچ مورد پیچیده
کمترین  ای[ کهبریم و وقتی حکم ما صورت گرفت از ]گزارهدرباره اینکه کجا بیشترین احتمال وجود دارد، به کار می

گردانیم... احتمال به معنای ریاضیاتی کلمه یک کسر است. اما ما بندرت می توانیم براساس احتمال را دارد روی بر می
 ,Jamesدهیم[. نصفه نیمه عمل کردن ]اصلا[ عمل کردن نیست. ) کسر عمل کنیم ]جزئی از یک کار را انجام

1982: 125) 

م توانیم نصفه نیمه عمل کنیم بلکه باید تصمیهایی مثل مواجهه با امر دینی نمیپس ما در وضعیت
ید یبگیریم که کدام بدیل بیشتر ممکن است و آن را به تمامی بپذیریم. نتایج ایمان ما نهایتاً انتخاب ما را تأ

اعتبار خواهد ساخت. جیمز به ارزش احتمال در اتخاذ تصمیم اذعان دارد، اما به خواهد کردیا آن را بی
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نظر او ارزش احتمال فقط منحصر به شرایطی است که ما به دنبال معیاری هستیم تا مشخص کنیم چه 
م واجد هایی که ما داریابزمانی باور را تعلیق کنیم و درنتیجه از خطا پرهیز کنیم. تعداد کمی از انتخ

قاً گوید که  در آنها انتخاب اخلاشرایط زنده، خطیر و اضطراری بودن هستند. جیمز از شرایطی سخن می
هد دهای اصیل راهی را به ما نشان میو عقلًا غیرقابل اجتناب است. احتمال در مواجهه با این انتخاب

 که اراده به باور ما باید آن را پیش بگیرد.  
تواند یک فرضیه را به صورت عینی در سر کند که شخص میبه رغم ادعاهای راسل جیمز تصدیق می

داشته باشد. اما ممکن است درباره برخی باورها  ما از شرایط لازم برای داشتن یک فرضیه بدین صورت 
است، زیرا  یل معرفتکند که باور تبیین نشده و بدون دلرویم. بنابراین اراده به باور ادعا نمیفراتر می

 ها بر یک ارزیابیشوند؛ بلکه این انتخابهای اصیل صرفاً براساس هوا و هوس اتخاذ نمیانتخاب
عقلانی از احتمال یک فرضیه مبتنی هستند و بر این منطق استوارند که شواهد بیشتر و تأیید نهایی فقط 

ر حدود و شرایط جیمز درمورد اراده به باو  بینیم که وقتی حد وکند. لذا میاز طریق کنش بعدی ظهور می
 د.دهنبه دقت مورد بررسی قرار گیرند انتقادهای راسل قدرت متقاعد کنندگی خود را از دست می

 نتیجه گیری .5
ه هایی بپردازد که باور ما  با آنها مواجتلاش کرد تا به انواع فرضیه« اراده معطوف به باور»جیمز در مقاله 

ند کشواهد کافی و در دسترس برای حکم و داوری وجود دارد. جیمز ما را تشویق می هایی بااست. پرسش
هایی وجود دارد بدون شواهد کافی اما تا شواهد را مرور کنیم و سپس حکم کنیم. و البته پرسش

ند یعنی کها کسی طلب تصمیم و حکم فوری نمیدردسترس برای حکم کردن. برای این دست پرسش
-تند که برایپاافتاده هسهایی جزئی و پیشطراری و خطیر نیستند. بلکه به نسبت پرسشآنها زنده، اض

میم ها بدون شواهد کافی طلب حکم و تصتوان و باید منتظر شواهد بیشتر بود. اما برخی پرسششان می
خاب تهستند: زنده، اضطراری و خطیر. جیمز درباره این نوع ان« های اصیلانتخاب»دارند. اینها همان 

 زند تا به مورد دیگری که به بحث ما در اینهایی مانند روابط شخصی و برخی مسائل اخلاقی را میمثال
نوشتار مرتبط بود اشاره کند و آن باورهای دینی و به ویژه باور به وجود خداست. در چنین مواردی شواهد 

لیه در اده معطوف به باور. این ایمان او شود، یعنی ار تأییدکننده تنها از طریق یک ایمان  اولیه آشکار می
کند تا این باور را به عنوان یک واقعیت تأیید یا رد کند. در این موارد جهت فراهم کردن شواهد عمل می

اراده به باور برای خود فرایند درک واقعیت ضروری است. درواقع خودداری کردن از پذیرش هر انتخاب 



 ینیباور د تیعاطفه، اراده و معقول/ رمضانلو

 

 

رایانه گرار بر اینکه این یک وظیفه اخلاقی است، غیرعقلانی و جزماصیل حق ماست اما به نظر جیمز اص
گرایی که کلیفورد برآن تأکید دارد، عقل دربرابر عاطفه نیست بلکه خودش تصمیمی است. آن نوع شک

 گیرد.عاطفی است که از همان ابتدا باور دینی را به عنوان یک انتخاب زنده درنظر نمی
-تجربه گرایانه بنگریم و امکان خطاپذیری درنظر داشت که اگر از دیدگاه تجربه البته باید این نکته را در

گرایی را برای هر انتخاب اصیلی تصدیق کنیم فرضیه دینی در این مورد تنها نیست و دیگر انواع باور نیز 
 در معرض این خطاپذیری هستند. پس نکته حائز اهمیت آن است -های باور علمیفرضاز جمله پیش –

ویی جاعتنایی نیست. میل و اراده منطقاً نقش لازمی را در حقیقتطرفی یا بیکه ابژکتیویته مستلزم بی
 کنند.بازی می
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Despite being one of the most important achievements of humanity and 

having significant potential for educating societies, the school, due to the 

inappropriate behaviours and structures imposed on it, has lost its ability to 

play its role fully and is considered by a pessimistic group of thinkers to be 

an ineffective or even sometimes ineffective institution. It seems that the 

main reason for such perceptions is the lack of a correct understanding of the 

phenomenon of school. Utilising Heidegger's thoughts is a way to pay 

attention to school as a phenomenon so that while putting aside the 

prevailing structure of schools, we do not fall into the path of radicalism and 

deschooling society - as Ivan Illich put it - but rather take the school out of 

the scientific institution and define it as a social institution deschooling the 

school. It is the deschooling of the school itself that can actualize the true 

capacities of the school. From Heidegger's point of view, as long as the 

school is considered a scientific institution, it takes away the opportunity for 

students to speak, while the school is a place for learning to think, by 

providing the opportunity for students to speak. The school is an arena, an 

arena where the school and the teacher, by creating the opportunity for 

students to learn and speak, play the most important role in giving 

authenticity to their lives. 
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 فصلنامه علمی
 

   کاوش های عقلی 
   

ی نقش مدرسه در تربیت زدایی از مدرسه؛ بررسی پدیدارشناسانهمدرسه

 سیاسی از منظر هایدگر
 3 شمس الملوک مصطفوی، 2 شهلا اسلامی  ،1 ⁕علی هادوی

 تهران قاتیرشته فلسفه محض دانشگاه آزاد علوم و تحق یدکتر یدانشجو .1

 و تحقیقات دانشگاه آزاد اسلامیاستادیار گروه فلسفه دانشکده الهیات و فلسفه واحد علوم  .2
 دانشیار گروه فلسفه دانشکده علوم انسانی دانشگاه آزاد واحد تهران شمال .3

 چکیده اطلاعات مقاله
 نوع مقاله:

 مقاله پژوهشی
 

 دریافت:
31/80/3482 

 پذیرش:

31/33/3482 

-آید و ظرفیتشمار میکه از جمله دستاوردهای مهم بشر بهمدرسه با وجود آن

واسطه رفتارها و منظور تربیت جوامع دارد، اما بههای قابل توجهی به

ود آفرینی کامل خاست، امکان نقشساختارهای نامناسبی که بر آن تحمیل شده

اه اثر و یا گداده و در نگاه بدبینانه گروهی از اندیشمندان، نهادی کمرا از دست

عدم فهم  هاییدلیل چنین تلقیترین رسد اصلینظر میشود. بهاثر معرفی میبی

جهت گیری از اندیشه هایدگر از آنصحیح از پدیدار مدرسه باشد. بهره

د، تا کنمثابه یک پدیدار را ایجاد میرهگشاست که امکان توجه به مدرسه، به

ایی زدضمن کنار گذاشتن ساختار حاکم بر مدارس، در مسیر تندروی و مدرسه

نیفتیم، بلکه مدرسه را از نهاد  -ایوان ایلیچ گفتهکه مثلا چنانآن-از جامعه 

علمی بودن خارج نموده و نهادی اجتماعی تعریف نماییم، درواقع از مدرسه، 

ی هاتواند ظرفیتزدایی از خود مدرسه است که میزدایی کنیم. مدرسهمدرسه

حقیقی مدرسه را فعلیت ببخشد. از نظر هایدگر، مدرسه مادامی که یک نهاد 

که گیرد، حال آنحساب آید، مجال سخن گفتن را از شاگردان میبه علمی

مدرسه مکانی است برای یادگیری تفکر، از طریق مجال دادن برای سخن گفتن. 

واسطه ایجاد مجال یادگیری ای که مدرسه و معلم بهاست، عرصه مدرسه عرصه

به  شیترین نقش را به منظور اصالت بخو سخن گفتن برای شاگردان، مهم

 کنند. زیست آنان ایفا می

 یزدایدازاین، تقدیر جمعی، مدرسه، تربیت سیاسی، مدرسه کلمات کلیدی:

  Ali_hadavi888@yahoo.com: نشانی پست الکترونیکی نویسنده مسئول-⁕
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 مقدمه  -1 

ت. پدیدار اسگوید، وجه مرئی یک شی نامرئی گونه که آناکساگوراس میمدرسه یک پدیدار است. پدیدار همان
نامرئی  عنوان همان وجهرا به« خود چیزها»شناسی که با شعار بازگشت به خویشتن اشیا، شکل گرفت در واقع 

واند باشد؟ و یا چه تاست. با این تفاصیل باید پرسید که وجه نامرئی یا خویشتن خویش مدرسه چه میدر نظر گرفته
عنوان وجه نامرئی پدیدار مدرسه امعه یا امر اجتماعی را بهباید باشد؟ هدف اساسی این نوشتار آن است که ج

معرفی نماید. چنانچه مدرسه را پدیدار جامعه ندانیم، و آن را به مثابه امر اجتماعی در نظر نگیریم، مدرسه را مبدل 
وس مانتوجه به جهان خارج مشغول انجام اموری نااش بیای مطرود خواهیم کرد که ساکنان و اهالیبه متروکه

ای هاثر هستند. تصور کنید اگر دولت ساز و کار قانونی و ضرورت طی مدارج تحصیلی را ملغی کند و یا حمایتو بی
اش از معلمان را به طور کامل قطع نماید، آیا معلمان و شاگردان همچنان تمایل به ادامه فعالیت در مدرسه مالی

اش را برای جامعه توجیه نماید؟ دارد که اهمیت و ارزش وجودیرا خواهند داشت؟ و آیا مدرسه این توانمندی را 
ای هرسد اگر تاکیدات دولت بر لزوم اخذ مدارک تحصیلی نباشد، شاگردان لزومی به حضور در کلاسنظر میبه

یر سای تفتاکید بر حضور در مدارس را به دیده بدبینانه †و ایوان ایلیچ *درس نخواهند دید. اندیشمندانی چون فوکو
ه دانند. تا جایی که فوکو در کتاب خود، مراقبت و تنبیها میجویانه حاکمیتکنند و آن را زاییده نگرش سلطهمی

-ملایم هایکند که هدفش همان سرکوب است اما به شیوهمدرسه را نیز در ردیف بیمارستان و زندان معرفی می

ا که امروزه در هیافته، این نظام مدرن نه تنها در زندانستتری دهای ملایمتر: توان تنبیه در طول تاریخ به شیوه
ی دار و شکنجه در گذشته، حالا در شکلی مدرن به قدرت است. چوبهها، ارتش و مدارس نیز نمود داشتهکارخانه

( و یا ایوان ایلیچ که از 11، §اند. )فوکوتبدیل گشته ‡های هنجاریانضباطی، مراقبت، امتحان و قضاوت
یچ کند که هاثر معرفی میآید، مدرسه را نهادی کمشمار میشمندان برجسته در حوزه آموزش و پرورش بهاندی

سهمی در زیست شاگردان ندارد، به نحوی که نه تنها امکان آموزش مهارت به شاگردان را ندارد، که حتی در 
وم و برد که مدارس آموزش علمان میترین امور زیست شاگردان نیز اثرگذار نیست. از نظر ایلیچ جامعه گساده

آموزیم خارج از مدرسه اتفاقاً برعکس، ما عمده چیزهایی که می»که های عمومی را برعهده دارند در حالیمهارت
گیریم حرف بزنیم فکر کنیم، عشق بورزیم، احساس کنیم، بازی دهند. ما بدون دخالت آموزگار یاد میرخ می

جاست که چه ضرورتی حساب پرسش آنبا این (46، 7831)ایلیچ، « م و کار کنیمکنیم، فحش بدهیم، کلک بزنی
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 ی نقش مدرسه در تربیت سیاسی از منظر هایدگرزدایی از مدرسه؛ بررسی پدیدارشناسانهمدرسه / هادوی، اسلامی، مصطفوی

ها تا این حد برای مدارس هزینه کنند؟ و چه ضرورتی دارد که والدین فرزندان خود را در نهادی قرار دارد دولت
ه را دستاویز همین مسالها دستاورد دیگری برای فرزندانشان ندارد؟ او دهند که جز تسلیم در برابر ایدئولوژی دولت

را مطرح سازد. در این نوشتار « *مدرسه زدایی از جامعه»اش درباره مدرسه تحت عنوان دهد تا نظریهقرار می
برآنیم، درعین اصرار بر تغییر ساختاری مدارس، اما از نظریات بدبینانه و تندروانه اندیشمندانی چون فوکو و ایلیچ، 

ند از کزدایی از جامعه که ایلیچ مطرح میشده به جای مفهوم مدرسهوشتار کوشیدهفاصله بگیریم.  لذا در این ن
نهاد  عنوان یکمنظور لازم است تا مدرسه را بهشود. برای اینبه عنوان جایگزین نام برده †زدایی از مدرسهمدرسه

ع، درچنین واقسازد. به اجتماعی درنظر بگیریم، که قرار است میان یک شاگرد و سایر شاگردها، نسبت برقرار
-گیرد، دیگری که به تعبیر هایدگر، همشکل می« دیگری»ترین کارویژه مدارس، حول محور رویکردی، مهم

تا ابتدا  حساب نیاز داریمشود. با ایناست و موجب تقدیر جمعی میتاریخ ماست و جهان ما در کنار او شکل گرفته
را  چون داسمن، اگزیستانسیال و تاریخمندی در اندیشه هایدگر از تربیت سیاسی سخن گفته و سپس مفاهیمی

 مبتنی بر آن تفسیر نماییم.
 تربیت سیاسی-2

رین سهم را در تچه بیشکند: آنگونه بیان میاز قول ارسطو اینفلسفه آموزش و پرورش فلیپ اسمیت در کتاب 
ار است. بهترین قوانین نیز در صورتی ارزش و اعتبدوام و قوام قوانین دارد، سازگاری آموزش و پرورش با نوع دولت 

دارند که به وسیله آموزش و پرورش به نسل جوان آموخته شوند و آموزش و پرورش نیز با آن قوانین مطابقت 
 ( 151: 1131باشد. )اسمیت، داشته

ان فرد و تباط آرمانی میکند: تاریخ تربیت، همانا ار گونه مطرح میهمین مساله را ورنر یگر از زبان افلاطون این
باشیم، ( بیان این مطالب از آن نظر حائز اهمیت است که توجه داشته317: 1135، 2دولتشهر است. )یگر،ج

-ت داشتهای با سیاسامر آموزش و پرورش، حتی پیش از شکل گیری مدارس در شکل مدرن، پیوند نظری دیرینه

جوامع  های تربیت، درشیدن سر و شکلی اجرایی به نظریهمنظور بخعنوان یک نهاد بهاشت. اساسا مدارس به
ست؟ اباشیم که مدرسه به عنوان یک پدیدار چه لزوم تاریخی داشتهپدید آمدند. بر همین اساس باید دقت داشته

ماعی شکل پای تربیت اجتصورت که بدانیم مدرسه، در یک فرایند تاریخی و پابهپدیدار شناسی مدرسه بدین
رای اش نیست، بلکه در ادامه صلح و ثباتی است که بمدرسه محصول نیاز آدمی به شکوفایی فردی است.گرفته
کند. به همین منظور در نظر گرفتن این مساله ضروری است که مدرسه اش طلب میاش و محیط زندگیجامعه

پذیرش  زش مردم برایآید، بلکه هدف اصلی آن ترغیب و آموشمار نمییک مکان برای تولید و تحقیق علمی به
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قمری درباره افتتاح نخستین مدرسه  1115و یاری رساندن به صلح و آرامش است. روزنامه تربیت مورخ رمضان 
نویسد: شک نیست که افتتاح سعادت هر جامعه به افتتاح مکاتب و مدارس است. ابتدایی شهر تهران می

هد چرا که دتماعی و سیاسی را به مدرسه نسبت میدرستی نقش اج( تیتر روزنامه تربیت به71: 1131)رشدیه،
صورت جمعی رخ خواهد آید که همواره بهشمار میسعادت بدون شک یک مفهوم اجتماعی و حتی سیاسی به

عادت یابی به سمثابه یک نهاد اجتماعی بهترین نقش جهت انسجام اجتماعی به منظور دستداد و مدرسه به
ی به تمام اعمال سیاسی ذاتا جهت»جهت در حوزه تربیت سیاسی قرار گیرد. و از این تواند ایفا نمایدجمعی را می

سوی معرفت به ماهیت خیر دارند، یعنی معرفت به زندگی خوب یا جامعه خوب، زیرا جامعه خوب همان سعادت 
م بر ککه تسلط حا (. لذا اهمیت تربیت سیاسی را پیش و بیش از آن2: 1111)اشتراوس،« کامل سیاسی است

مرج وبایست در جهت دو هدف مدنی در نظر بگیریم، نخست خارج شدن از وضعیت هرجمردم تعبیر کنیم، می
و جلوگیری از بازگشت به وضع طبیعی و دوم دستیابی به صلح و آرامشی که در سایه آن امکان نیل به سوی 

 اخت( حاصل آید. تر  به آن خواهیم پردهای افراد )که در این نوشتار بیشاگزیستانسیل
یلا یافتن ها به منظور تسلط و استریزی شده توسط حاکمان و دولتوجود عمدتا تربیت سیاسی امری برنامه با این

یونانی، به معنای شهر یا جامعه  †که برابر با واژه پولیس *که توجه به واژه پولتیکشود. حال آنبر جامعه تعریف می
، گویای این نکته خواهد بود که محدود ساختن تربیت §وندی نیز مرتبط استیا شهر  ‡است و با معنای پولیتس

یم، چرا که تر بدانها صحیح نخواهد بود و حتما باید دایره آن را وسیعها بر ملتسیاسی به نظام استیلای دولت
و وضع  اسیهدف آدمیان از پذیرش جامعه سی»است. اساسا ایجاد جوامع سیاسی با هدفی غیر از این محقق شده

( پر واضح است که نوع ارتباط میان ملت و دولت 31: 1115)وگان، « مدنی دستیابی به نظم و آرامش است.
-های چنین تمنایی خواهد بود. ارتباط میان افراد جامعه با یکدیگر، ایجاد نظم در جامعه و شکلیکی از زیر شاخه

ر مواردیست که ذیل سیاست و مفهوم شهر یا دهی به آینده و سرنوشت و سعادت جمعی هر جامعه از دیگ
طور کلی مساله تربیت اهمیت زیادی خواهد داشت. شوند، لذا امر آموزش و پرورش و بهشهروندی تعریف می

عنوان نهاد اجتماعی تعریف نماییم. چنانچه مدارس را متولی امر تربیت بدانیم، ضرورت دارد که مدرسه را به
جامعه -شهر یا دازاین در-د اجتماعی به آن معناست که فرد به عنوان یک دازاین درمثابه نهاتعریف مدرسه به

رانگیخته های فردی شاگردان بتربیت گردد، و بنا نیست که صرفا مدرسه فرایندی را دنبال کند که طی آن مزیت
 شود.

                                                 
politics * 

polis † 

polites ‡ 
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 پدیدار مدرسه و نسبتش با تربیت سیاسی-1
قل ای را ن، خاطرهاگر قره قاج نبودعشایری ایران، در کتاب  گذار آموزش و پرورشمحمد بهمن بیگی بنیان

واسطه ش بهکه پدر و مادر کند پس از آنشباهت با تصویر این نوشتار از مدرسه، نیست. او نقل میکند که بیمی
 نانچمخالفت با حکومت مرکزی، مورد قهر حاکمیت قرار گرفته و به تبعید و زندگی در اصطبل محکوم شدند، هم

ایی های تحصیلی او مورد تحسین نزدیکان و افراد ایل قشقدهد، پیشرفتکوشید تا به تحصیلش در مدرسه ادامه 
 نود:شو مایه مباهات ایشان بود، تا جایی که از زبان حسین خان دره شوری کلانتر ایل قشقایی جملات زیر را می

د. ایاست. از هستی ساقط شدهندارتان به غارت رفتهاند، دار و پدرت اسیر بود، مادرت را هم به اسارت آورده»
 اقکهای قشقایی بودید و حالا در اتها و زیباترین اسباست. صاحب بهترین سفرهچیزی برایتان برجا نمانده

ا سبز هاست، اگرخوب درس بخوانی جای سوختهکنید، ولی فرزند برای تو بد نشدهتاریک یک طویله زندگی می
 (12: 1131ن بیگی،)بهم« شود.می

چنان راهی را به سوی سبز مدرسه به همین معنا نهاد اجتماعی است. مدارس حتی با وجود مظالم حاکمیت، هم
ا انصافی است که نهادی برهانند. بیگذارند و آدمی را از وخامت سرگردانی در مدنیت میها باز میشدن سوخته

هیم. لذا بیان هاست تقلیل دبرداری تودهمسئول تنظیم فرمانچنین ظرفیتی را به ساختاری بی ریشه که صرفا 
های ا نگاهگاه بدانم، با وجود تاکیدی که بر تغییر ساختاری در نهاد مدرسه دارم، اما هیچاین نکته را ضروری می

م. مدرسه با اودهاند همدل نببدبینانه و افراطی متفکرانی چون فوکو یا ایوان ایلیچ که نسبت به مدرسه روا داشته
گونه ر همانداری است. بشاست، اما شاکله استخواناش مترتب گشتههای که بر پیکرهتمام مشکلات و کاستی

درسه های مدنیت نیز به ضرورت مهایش قرار داد، به منظور رهایی از سرگیجهکه مدنیت را فرجامی نیک بر آوارگی
ره بشری، های روزملای خطاورزیین یافته ارزشمند انسانی در لابهو به طور کلی امر تربیت روی آورد. با این همه ا

 مورد غفلت قرار گرفت.
اند و دهاند، کار را از تقابل میان دولت و ملت آغازیعمده اندیشمندانی که با نگاهی بدبینانه به مدرسه نظر انداخته

ند که به کندرسه را زیرساختی معرفی میاند. لذا متلاش حاکمان برای سلطه بر جامعه را تا مدرسه تعمیم داده
ازی ساش از نهاد دولت مجبور است صرفا در جهت خواست حاکمان و به منظور یکساندلیل ارتزاق مادی و مالی

بحثی را تحت عنوان سه تکنولوژی قدرت مطرح  مراقبت و تنبیهطور مثال فوکو در کتاب دارد. بهجامعه گام بر
کوشد تا نشان دهد تمام هم و غم حاکمان در طول تاریخ تسلط بر آرا و ذهنیت میکند و ذیل این مساله می

کنند از طریق ایجاد عادت در مردمان پردازد که حاکمان تلاش میمردمانشان است. او در ادامه به این مساله می
ارس ، مد«داد عاداتاستب»ترین ابزار برای شکل دادن به این ها را تحت انقیاد قرار دهند و یکی از اصلیآن

 هستند.
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است. او مساله اصلی فوکو را به خوبی این مبحث را مورد پرداخت قرار داده قدرت چیست؟چول هان در کتاب  
قدرت کارایی و پایداری خود را از طریق مخفی »داند. گذاری مکارانه دولت بر جامعه میدر عصر مدرن، تاثیر
)چول  «دهد.پا افتاده و چیزی که حضورش عادی است نشان میی پیشعنوان چیزاش بهکردن خودش، با ارائه

اش است تا از این طریق بر تضارب آرای جامعه دنبال ایجاد عادت در جامعه( این قدرت به15: 1711هان الف ،
 ( این چندپارگی هم در نهاد قدرت و13: 1711چول هان الف ،«)آید.چندپارگی به کار قدرت نمی»فائق بیاید. 

آید و لذا باید کوشید تا از طریق تعالیم )خصوصا در مدارس( میل به شمار میهم در نهاد جامعه نوعی تهدید به
است. و به هتشکیل ساختارِ ملیِ همگونی از معنا، باعث تضمین سرسپردگی توده»چند پارگی را از میان برد. 

  (13: 1711هان الف ، )چول« شود.صورت قدرت تضمین میاین
واضح است که نوع مواجهه و پرداخت فوکو با این مسئله هرچند جذاب و تامل برانگیز باشد بسیار پیچیده و  

فرض است، پیش فرضی که میان حاکمیت و جامعه اختلاف و تخاصم ذاتی قائل شده برخاسته از یک پیش
اوتی جهت د تا الگوهای متففرض صرفاً تلاش بر آن دار است، در نتیجه هر حاکمیتی نیز ضمن پذیرش این پیش

بهره  *ارهو خصوص از اصطلاح عادتمهار جامعه به کار بندد و سخنی از تغییر بنیادین به میان نیاورد. فوکو در این
د. بخشواره مفهومی است که همراهی جامعه با نظم دیکته شده از جانب حاکمیت را تسهیل میعادت .گیردمی

حتی یک فرد به خاطر سطح پایین اجتماعی مجبور به انجام عادات »نویسد: فوکو میواره بوردیو در توضیح عادت
 †ادیتبدیل به مزه آز کند، و این عادات است و رسماً آن را به شکل انجام کاری از روی انتخاب و آزادانه تجربه می

. ، اجتناب ناپذیر خواهد بوددر چنین شرایطی تبدیل عادات به شکلی از آزادی ‡(131)بوردیو، « شوند.برای او می
ادت گردد. مفهوم عها مورد قبول واقع نمیاما برای هایدگر و پدیدارشناسی مد نظر او این الگوها و این گفتمان

تی گوید متفاوت است. هایدگر روزمرگی یا به تعبیری عادت را برساخدر اندیشه هایدگر به طور کلی با آنچه فوکو می
آن است  اشداند. اهتمام هایدگر در پدیدارشناسیباشد نمید پذیرش مردم قرار گرفتهاز جانب حاکمیت که مور 

ستن ای از زیکه آدمی را به عنوان دازاین در مسیر یک زیست اصیل قرار دهد، این زیست اصیل قاعدتاً نحوه
ضروری  چ تخاصمتناسب با آن نخواهد بود. هینسبت و بیاست که با نحوه زیست روزمره متفاوت است اما بی

دگر عادات های دازاین با جهان. برای هایمیان جامعه و دولت نیست، بلکه این نیز نسبتی است مانند سایر نسبت
شناسانه مورد توجه هستند و قصد او این نیست که عادات را )شبیه به تر از جنبه هستیو زندگی روزمره، بیش

ول تحکم و اراده حاکمان معرفی نماید، بلکه عادت و روزمرگی اند( محصچه متفکرانی چون فوکو مطرح کردهآن
 نیز نحوی از زیستن است، هرچند مطلوب نباشد.

                                                 
Habitus  * 

A taste of freedom † 
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تر بیان کردیم که تربیت سیاسی، بناست تا به صلح و آرامش در جوامع یاری برساند. رسیدن به آرامش در پیش
ان را رو زیست اصیل انسهایدگر از همیناست. -جهان-در-اندیشه هایدگر منوط به فهم این نکته است، دازاین

-ان دراصیل انس« بودنِ »به معنای بودن است. در واقع « زاین»در آلمانی به معنای اینجا و « دا»نامد. دازاین می
یشدستی پ مکانیت دازاین ذاتا هستی» گیرد.بودن اوست. در پیوندی است که میان او و مکانش شکل می-مکان

ی. است در مکان اییدستمکان و نه هستی توی-ای از جهانون پیشامدی در نقطهنیست، نه چیزی است چ
گیرند، اما دازاین در جهان این هردو از نوع هستی هستندگانی است که در درون جهان در معرض مواجهه قرار می

 مانوسانه و ایشوند مراودههست، و این یعنی دازاین با هستندگانی که در جهان، در معرض مواجهه واقع می
برای هایدگر حضور در مکان به منزله زیست اصیلی است که مواجهه ( 813: 7834)هایدگر، « پردازشگرانه دارد.

توان توقع داشت که زیست اصیل دازاین شکل بگیرد و او صورت نمیخورد و در غیر اینبا دیگری در آن رقم می
م بودن او قوامکان بودن به منزله بیند چرا که اساسا بیاش تلاش کبه نحوی مانوسانه و همدلانه برای جامعه

ها را، نتیجه عدم فهم جهان و نتیجتا تبدیل شدنش به داسمن خواهد شد. هایدگر، داسمن ماندن انسان-در
 داند.بودن می-دیگران-صحیح از با

شرفت و تعالی گام بیل پیهایدگر در تفسیر داستان آنتیگونه تلاش دارد نشان دهد که تاریخ بشریت همیشه بر س
ه دهنده تعالی بشر نیستند، چراکه شهرها و قوانین کاست. تاسیس شهرها و ایجاد قانون الزاما نشانبرنداشته

و به بندی انسان و عدم اهتمام اها یاری برساند، خود موجبات تختهقرار بود به رفاه و زیست مسالمت آمیز انسان
عدم تفکر و اندیشیدن را موجب هبوط  چه خوانندش تفکر؟چه باشد آندر  کشف هستی را منجر شدند. هایدگر

کند. هرچند برای نوشتار ما چرایی عدم تفکر در انسان از نگاه هایدگر، ضرورتی ها معرفی میانسان به روزمرگی
ن بخش در ایحائز اهمیت است. هایدگر  جا که او به چگونگی خارج شدن از چنین وضعیتی پرداختهندارد، اما آن
، کند. از نگاه او باید از آموزه کلاسیک متافیزیکصورت مستقیم به نقش آموزش و پرورش اشاره میاست که به

گونه که ند و نه آنکگوید فکر میجا که سخن میداند فاصله بگیریم. انسان تا آنکه سخن گفتن را پیرو تفکر می
( شاگردان مادامی 13: 1133گوید )هایدگر،کند سخن میفکر می جا کهپندارد؛ انسان تا آنمتافیزیک هنوز می

ویه ساست. مدرسه اگر بنا باشد یکها سلب شدهباشند، امکان اندیشیدن از آنکه مجال سخن گفتن نداشته
مطالب درسی از پیش تعیین شده و غیر قابل تغییر را به شاگردان منتقل کند قطعا فرصت سخن گفتن و به تبع 

جاست که طراوت و کارویژه مدرسه از بین است. درست در همیناندیشیدن را از شاگردان دریغ کرده آن مزیت
ن نوشتار چه در ایگویند و آناندیشمندانی مانند فوکو و ایوان ایلیچ درباره مدرسه می چهرود. وجه تمایز میان آنمی

ای ناکارامدی نهاد معناشتباه در قبال مدارس نباید بهایم دقیقا در همین نکته است. رفتار از هایدگر استنباط کرده
هد. دمدرسه تعبیر شود. پدیدار مدرسه چنانچه صحیح اداره شود بهترین شرایط را برای تربیت سیاسی شکل می
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مدرسه زدایی از »گوید چنان که ایلیچ میمحقق خواهد شد و نه آن« *مدرسه زدایی از مدرسه»این مهم در گرو 
هایی باشند که صرفا به انتقال علوم از پیش اثبات شده ز نگاه هایدگر مدرسه و دانشگاه نباید محیطا«. جامعه

لب اند و ثانیا فرصت اندیشیدن را از شاگردان سبپردازند چرا که در این صورت اولا علم را در برابر اندیشه قرار داده
ست آن است که، هنگام سخن گفتن از علم، نسبت به ها باقی اویژه در دانشگاهخطر بزرگی که به»خواهند کرد. 

داند، اما اگر نفسه اموری اساسی می( هایدگر علوم را فی11: 1133)هایدگر،« شویم.تفکر دچار کژشنوی می
ن ساخت. بر همیها دریغ نماییم، اتفاقا خود علوم را با خطر و تهدید درجا زدن مواجه خواهیموجاهت تفکر را از آن

داند که یاد دادن امری ترین خدمت به آموزش و پرورش را در باور به این میت که هایدگر در ادامه مهماساس اس
ز رو ایاد دادن از چه جهت دشوارتر از یادگیری است؟یاد دادن نه از آن»به مراتب دشوارتر از یادگیری است، 

دشوارتر  روها باشد... یاد دادن از آنانستهتری از دیادگیری دشوارتر است که آموزگار باید صاحب مجموعه عظیم
( مجال یادگیری دادن همان فرصتیست که به 15)همان، « است که منادی به این است: مجال یادگیری دادن
گر نشود. پر واضح است که اگر بنا باشد معلم تنها ناقل و بیاسخن گفتن شاگرد و نتیجتا اندیشیدن، منجر می

مکانی برای است، دیگر اطور واحد تولید شدهای باشد که برای تمام مناطق بهیین شدهمحتوای درسی از پیش تع
ایست بمجال یادگیری به شاگردان ندارد. او لاجرم و بدون در نظر گرفتن هیچ موقعیت و مساله اجتماعی می

ز حد بر علوم، ا شده را در فرصت زمانی معین تدریس نماید و نهایتا از تاکید بیشهای درسی تعیینسیلابس
موجبات جلوگیری از اندیشیدن را در شاگردان فراهم آورد. هایدگر نقش ارزشمند و بلندپایه در معلمان را آموزگاری 

شان به یک استاد متخصص و تراز اول. چرا که آموزگار است که هنر آموختن به آن داند و نه تبدیل شدنمی
کنیم  †یگوی آن ذاتیاتآموختن یعنی: فعل و ترک فعل خود را پاسخ»معنایی که مد نظر هایدگر است را داراست، 

اند که وجود دارند ( این ذاتیات آنانی17، 1133)هایدگر، « کنندکه ما را در این یا آن لحظه خاص خطاب می
ه شوند. بچه در پیرامون یک شخص حضور دارد موجب اندیشیدن و موجد آموختن در دازاین مییعنی تمام آن

اش، امکان اندیشیدن و آموختن ندارد، لذا اگر مدرسه گاه منتزع از محیط پیرامونیتر انسان هیچنای دقیقمع
میان انسان و محیط او و مسائل پیرامون او پیوند برقرار نسازد، نه تنها تفکر، که حتی علوم مورد تاکید ساختار 

رو تفکر اگر بنا باشد در زمان مشخص خود از این هم»تواند به شاگردان بیاموزد. آموزش و پرورش را نیز نمی
( این تاکید مجدد هایدگر در واقع بیش از 13، 1133)هایدگر،« ترین کاردستی انسان است.متحقق گردد، سخت

ای ، زمانهاش استرسد متمرکز بر ضرورت ایجاد پیوند میان انسان و زمانهنظر میکه ناظر بر تفکر باشد، بهآن
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اه گبسا هیچسراغ آن نرود ایاع جامعه و مسائل آن است و چنانچه، انسان در موعد مقتضی بهالشعکه تحت
 اش حس نکند.پیوندی میان خود و جامعه

ور خارج کرده محصورت که آن را از ساختاری دولتدهد. بدینبه این معنا مدرسه نظام تربیت سیاسی را تغییر می 
اسطه کند. شاگرد به و ترتیب که یاد دادن را در واقع مجال یادگیری معرفی میمحور خواهد ساخت. به این و جامعه

جاد رود، و سخن گفتن است که مرز تفکر را ایپرسیدن و به واسطه سخن گفتن است که به سوی اندیشیدن می
ری را از وخواهد کرد و نه بالعکس. این نکته مستلزم آن است که بپذیریم همواره مسائل بومی وجود دارد، که کش

سازد. اندیشیدن به مسائل مختص به هر ای را از شهر یا مناطق دیگر جدا میکشورهای دیگر و یا شهر و منطقه
 اشد. بها در مدرسه، داده شدهتر مجال سخن گفتن از آنافتد که پیشاقلیم و کشوری تنها زمانی اتفاق می

 داسمن و دازاین-7
ونه که گاصیل به هیچ عنوان به دنبال طرح انداختن یک من استعلایی آن هایدگر در توضیح خود درباره زندگی

ش نیست لذا تلا« من»است، نیست، چراکه اساساً هایدگر به دنبال مواجهه با در اندیشه هوسرل مطرح شده
ح ر کم به آن صورتی که در اندیشمندان پیش از هایدگر مطدست–« خودت را بشناس»هایی مانند کند از گزارهمی

دازاین چیزی خواهد بود که توان دست یافتن به آن »بر حذر باشد حتی خلاف آن را مطرح نماید.  -بوده است
ه چها و اعمال خود دست بشوید. دازاین خود را در هر آن)زیست اصیل( را دارد و این در صورتی است که از تجربه

ها ستیدچه که محیط و تویاهد یافت. یعنی در هر آنکند، خو کند و یا اجتناب میدهد، استفاده میکه انجام می
-گاه با یک من مجرد و منتزع از دیگری مواجه نخواهیم( درواقع ما هیچ111،  7834،*هایدگر«)بخشند.به او می

طور مثال فردی را تصور کنیم که قصد مسافرت و اقامت چند روزه در طبیعت را دارد. از دوست خود که بود. به
کند. دوستش در پاسخ از تجربه ناموفق و غیردلچسب خود، به دلیل همراه جو میون سفر را داشته پرستجربه ای

گوید. مثلا برای تغذیه با خود برنج خام بردم و این کارم را به جهت پخت و پز بسیار دشوار نداشتن لوازم لازم می
 ست، گفته دوست خود را به هر دلیلیساخت و نتیجتا تجارب مطلوب سفر، عائد من نشد. حال اگر شخص نخ

یالش که تجربه اگزیستانستر آنکردن و اعمال خود دست بشوید، واضحجدی نگیرد، در واقع نخواسته از تجربه
گاه گذارد. ماحصل این تجربه سفر از نرا نپذیرفته و مصرّانه به دنبال تکرار همان خطا و اشتباه، پا به سفر می

. لذا امکانی را هم ناظر به آینده ایجاد نخواهدکردفت چراکه او تاریخمندی را نپذیرفته هایدگر دازاین شدن نیس
ارد. داند من نیز باید تجربه کنم، ما را از زندگی اصیل دور نگاه میتکرار تاریخ با این بهانه که دیگران تجربه کرده

ت به قول نات آینده بگشاییم، چرا که در نهایها راهی به سوی امکاتفاوت از مسیر اگزیستانسیالتوانیم بیما نمی
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دهی به امروز است اصیل که غرق در شکل دازاین غیر». *خواهیم شد و یا بی بنیادی خانمانیهایدگر یا درگیر بی
بند اکنون است از حیث عدم (. آنی که تخته111: 7834)هایدگر،« فهمدنهایتاً تاریخمندی را در حال حاضر می

 بنیاد خواهد بود.اش نسبت به آینده، بیتفاوتیخانمان، و از حیث بی، بیتهارتباط با گذش
ت آید. یعنی نه تنها قرار نیساهمیت داسمن از آن حیث است که اگزیستانسیال ماهوی دازاین به حساب می 

ا داسمن، ش بگاه اوست. او بدون درک ارتباط و اتصالدازاین از داسمن دوری و تبری بجوید، بلکه داسمن عزیمت
گاه از دایره کسان بیرون نخواهد آمد و ثانیا واقعیت جامعه پیرامونش درگیر دو مشکل اساسی خواهدبود، اولا هیچ

خویشتن، بودنِ اصیل و حقیقی شخص، مبتنی بر شرط جدایی از داسمن نیست، برعکس، »را فهم نخواهدکرد. 
( هایدگر 781، 7834، †)هایدگر« ل ماهوی فهم دارددازاین )خویشتن( از داسمن به عنوان یک اگزیستانسیا

ن( نیستم که هستم بلکه به حسب دیگران)داسم -یعنی خود خود من–این من »کند گونه بیان میچنین اینهم
( این 781، 7834،‡)هایدگر« امهستم. من بر اساس داسمن و به مثابه داسمن است که به خویشتن داده شده

ز آن حیث شناسانه است، و این اشمار آید در نگاه هایدگر یک اصل هستیای عقلانی بهدهکه قاعنکته پیش از آن
هایدگر در مورد دازاین بر صیرورت وجود و پیشبرد حیات بشری بنا شده و فارغ از حسن و  است که اهتمام اصلی

احصل اید و این امکان مگشکند. دازاین امکانی به سوی آینده میقبح عقلانی و یا خوب و بد تجربی عمل می
-نشود، چرا که در غیر ایاست. البته راه دازاین از اجتماع داسمن جدا می پرورد گذشتهحال نیست بلکه دست

ماند و این خطر که تحت انقیاد کسان بماند همواره او را صورت دازاین در عداد فهم هر روزینه داسمن باقی می
امکانات هر روزه دازاین برای هستی در واقع »بهره شود. ین از استقلال بیشود دازاتهدید خواهد کرد و باعث می

( آنچه اندیشه 61: 7611)چول هان الف،« کنند.خواهند از آن استفادهشود تا هر طور میبرای کسان می
است. جاجتماعی و سیاسی هایدگر را از سایر اندیشمندان سیاسی مانند فوکو جدا خواهد ساخت دقیقا همین

ریزی شده یا برنامهشود که عادات را امری دیکتهعمده تلاش فوکو برای تبیین مفهوم عادت مصروف این می
ای جدیدی با نقش آفرینی حاکم و جامعه ایجاد نماید که شده از سوی حاکمان معرفی سازد و نظام سوژه و ابژه

ست، اما چون این مرزبندی از اساس رد شدهدر آن همواره قرار است یکی بر دیگری فائق آید. در نگاه هایدگر ا
هایدگر روزمرگی را به »گیرد. شناسانه و به روش پدیداری مورد توجه قرار میهمه چیز در یک مجموعه هستی

که برای فوکو، عادات و روزمرگی محصول دهد، در حالیمثابه امری برای ایجاد امکانات مورد توجه قرار می
برای هایدگر  (1، §)دریفوس« کنند مردم در هر زمان چه کاری را باید انجام دهند.یهایی است که معین مرویه
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آید بلکه روند معمول کسان است. این دیکتاتوری کسان محصول درجا حساب نمیریزی شده بهعادت، برنامه
رعکس ب کنددیکتاتوری کسان بر مبنای سرکوب یا ممانعت عمل نمی»زدن در فهم حالیه و هرروزینه است. 

ر از تکند، و از قضا تاثیر گذارتر و با ثباتتبدیل خواهد شد به امری عادی و قدرتی که از طریق عادات عمل می
 (11، 7611هان الف،)چول« کند.دهد و از اجبار استفاده میقدرتی است که مدام اُرد می

 گوید:سعدی در مواعظ خود چنین می 
 وداین همه نقش عجب بر در و دیوار وج
 هر که فکرت نکند نقش بود بر دیوار

نقش »اندیشد. های عجیب دیوار میکند و به نقشدازاین آنی است که از نقش بر دیوار بودن خود را جدا می 
دازاین امتداد معنا و افق معناست. یعنی مطمئن بودن از اینکه چیزها و کنش ها همه در چارچوب خاص درک 

هان )چول« شود.جاد گزینش خاصی از معنا یا هدایت هرمنوتیکی میشود چون این چنین باعث ایمی
( لذا داسمن همان اندازه که از اهمیت برخوردار است خطرآفرین نیز هست، چنانچه دازاین نتواند 83، 7611الف،

یچ ماند و به نوعی مصداق این شعر خواهد شد که امید هها خواهدبند روزمرهخود را از داسمن رها کند تخته
هایدگر  کسان»معجزی ز مرده نیست. اشمیت در خصوص داسمن در اندیشه هایدگر تفسیر جالب توجهی دارد: 

ت گوید کسان قابلیای است. اشمیت میبه طور کامل غیرسیاسی است چون خالی از هر قطعیت قهرمانانه
رد طفره گیری اهمیت داصمیمجنگیدن ندارد فقط توانایی رقابت دارد. در ضمن، کسان از موقعیتی که در آن ت

این خطر کسان برای دازاین را مورد توجه  هستی و زمان( هایدگر نیز در 88، 7611هان ب، )چول« روند.می
راهی بایست به حمایت یا همتواند و نمیدهد دازاین در تکاپوی خود برای زندگی اصیل نمیقرارداده و هشدار می
جا هست اما بودنش به داسمن همه»ن یا داسمن توان تصمیم ندارد. باشد، چرا که کساداسمن چشم داشته

تفاوت میان از نگاه هایدگر ( 111، *هایدگر« )گیری و اهتمام دازاین حضور ندارد.نحوی است که هنگام تصمیم
 .داسمن و دازاین در ارتباط یا عدم ارتباط با جامعه نیست، بلکه بر مفهومی تحت عنوان اهتمام و اراده است

اهتمام و  تواند اینآید. مدرسه واجد ظرفیتی است که میچنانچه این اراده و اهتمام ایجاد نگردد دازاین پدید نمی
ایست بمدرسه بناست که وظیفه پداگوژی جامعه را بر عهده داشته باشد و برای این مهم میاراده را ایجاد نماید. 

ها و حتی قوانین یک جامعه معطوف بدارد. ی نیز بر آداب، سنتعلاوه بر اهتمام در امر تربیت افراد توجه شایان
چنین انتظار  توانطور خلاصه میچنانچه بخواهیم با ادبیات هایدگری این مسئله را توضیح و توجیه نماییم به

که محصول  آیندشمار میهای دازاین بهداشت که قوانین و فرهنگ حاکم بر یک جامعه به مثابه اگزیستانسیال
های جمعی و ملی یک کشور یا یک جامعه فرهنگی است، و از طرف دیگر شاگردان و الیان متمادی از تجربهس
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معلمان مدرسه به عنوان دازاین که در پی اگزیستانسیل خود هستند، مبتنی بر این تجارب تاریخی، بر آینده نظر 
هت شان بگشایند. مدرسه از آن جحتی جهان روی خود و جامعه وکنند تا امکاناتی نوین را پیشدارند و تلاش می

نخست فرصت و دوم مزیت. »دهد: روی شاگردان قرار میعرصه مجال دادن است که دو امکان را همواره پیش
ونی هر شوند که موانع در گر میها زمانی جلوهگیرد که موانع بیرونی حذف گردند و مزیتفرصت زمانی شکل می

بند کشمکش درون و بیرون باشند نه که تخته( شاگردان مادامی71: دقیقه7617)رنانی، « فرد مرتفع گردد.
های تاریخمندانه را دارند و نه اجازه ایجاد امکانات نوین که ناظر بر آینده باشند. در چنین امکان فهم درس

ال به مسائل اشتغ شوند وتوجه میها صرفاً به حال و امور فعلیه الصاق خواهند شد، نسبت به درس بیشرایطی آن
مندرس داسمن خواهند داشت. اتفاقاً اگر دقت نظر بیشتری به خرج دهیم آنچه هایدگر در انتقاد از بارکلی و 

تواند بسیار به این نکته که در رابطه با مدارس اشاره داشتیم نزدیک باشد. با توجه به سازد میدکارت مطرح می
و دکارت به  ورزی بارکلیتوان ادعا داشت که نحوه اندیشهاست، میت گفتهچه هایدگر در رابطه با بارکلی و دکار آن

د و مرزی حتناسبی بیخانمانی و بیکند یا در بیای است که آدمی را یا در حوضچه کوچک درونش غرق میگونه
تفاقاً ابا جهانش سرگردان. از نظر هایدگر این اندیشه بارکلی که ادراک همان هستی است برخلاف ظاهر سخن 

های خود دور خواهدساخت چرا که او را در یک محیط انتزاعی و ذهنی محدود کرده و فرصت دازاین را از مزیت
ست خانمانی که نتیجه کوگیتوی دکارتی اکند. از سوی دیگر بیانضمام فهم دازاین با هستی را از او سلب می

هدشد به نحوی که فرصت فهمیدن هستی را از دازاین ساز عدم مفاهمه و نگاه پدیدارشناسانه با جهان خوازمینه
 رباید. می

 اگزیستانسیال و اگزیستانسیل در اندیشه هایدگر-5
د کوشد تا توضیح دهد برای پاسخ به پرسش کیستی نبایو در توضیح مقام همبودی می هستی و زمانهایدگر در 

را )درست به مانند آنچه دکارت انجام داده است( بودن دازاین -جهان-صورت درآغاز کرد. چرا که در این« من»از 
-در»را آغازگاه خود گیریم. « من»، «که»مجاز نیست که برای پاسخ به پرسش »ایم. مورد چشم پوشی قرار داده

ای صرف و بدون جهان نه بدوا هست و نه هرگز امری داده است، و به بودن نشان داده است که سوژه-جهان
: 1131هایدگر،«)ن نیز بعید است که منی جدا افتاده و بدون دیگران ،امری داده باشد.همین سان در نهایت ای

( 111،  1131هایدگر،«.)ذات دازاین در اگزیستانسش بنیاد دارد»دارد که  چنین بیان می( هایدگر هم112
 گیریم که تنها به دازاین راجعگونه هستی میاگزیستانس یا برون ایستادگی برای تعیین آن»

( برای هایدگر یک نکته ضروری است و به هیچ عنوان نبایستی دچار خلل شود و 173،  1131هایدگر،«)است.
بودن است.در جهان بودن یعنی واجد اگزیستانسیال بودن. -جهان-آن نسبت میان دازاین و جهان یا همان در

با مساله پر اهمیتی مانند صدق و فهمد و این مهم حتی نباید دازاین بدوا و غالبا خود را به حسب جهانش می
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چه دکارت یا حتی بارکلی اتجام دادند، حذف کذب و صواب و خطا نیز به خطر بیفتد. هایدگر تاکید دارد که آن
است. بارکلی با این انگاره که ادراک همان هستی است، انسان را در دایره نسبت دازاین و جهان را در پی داشته

د و دکارت با این عقیده که نباید ادراکات ما از واقعیت جدا افتند، امکان پدیدار شناسی گذار خود محدود و تنها می
 فتادهارا از دازاین گرفت و نهایتا انسان را در سویی و جهان را در سویی دیگر قرارداد و این دو را از یکدیگر جدا 

 نمود.
پدیدارهاست بناست تا به پدیدارها اجازه ظهور دهد. انسان در جهان اگزیستانس دارد، یعنی برون ایستای تمام 

بنابراین این نکته یک اصل ضروری است که خطا و صواب را به بعد از پذیرش حضور)اگزیستانس( دازاین موکول 
وییم توانیم بگمی»های غلط یا باورهای صحیح او مشروط نسازیم. کنیم و ارزش بود و نبود آدمی را به انگاره

ص خود زندگی باشد، اما هرکس به نحو خاتواند زندگی نکند یا به قول هایدگر اگزیستانسیال نداشتهکس نمیهیچ
شود ادعا کرد که هایدگر ( به این معنا می151: 1135)جمادی، « کند یا به قول هایدگر اگزیستانسیل دارد.می

تا  تلاش ما در این نوشتار این است است.ها پرداختهرا به اگزیستانسیال هستی و زمانای از کتاب بخش عمده
جهان و از -نشان دهیم در کنار مفاهیمی چون حال، فهم و گفتار که هایدگر از حالات وجودی دازاین در

ند. هایدگر اشمارد، ملیت و جامعه پیرامون نیز از احوال وجودی و اگزیستانسیال آدمیهای او برمیاگزیستانسیل
تر نیز یشکند. پدهد که اگزیستانسیل فهمی است که دازاین از خود پیدا میمیتوضیح  هستی و زمان 7در بند 

ود. پذیر نخواهد بها(یش امکانها )اگزیستانسیالجهان-اشاره داشتیم که فهم دازاین از خود بدون فهم او از هم
د بورزیم که اکیبایست تچه بخواهیم به نقش مدرسه در این خصوص بپردازیم، مجددا میبا این تفاصیل چنان

ها )مانند فرهنگ، آداب و قوانین جامعه( برعهده مدرسه است، و مدرسه تنها از این ایجاد فهم از اگزیستانسیال
، و نه از ها ایجاد نمایدفرد در انسانتواند راهی برای گزینش نحوه زیست اصیل و منحصر بهطریق است که می

 طریق تاکید بر فردیت هر شاگرد.
 ‡و تاریخمندی †نگاریتاریخ ،*تاریخ-1
ند بکه ما در پرتو آن ماجرای دازاین را با دیگران بودن می فهمیم، به این لحاظ که تخته §قضا یا تقدیر جمعی»

 (773، **)هایدگر« تواند به نحوی گویا در بازگرفت گشوده و آشکاره شود.میراث سنتی است، می
اریخ نگاری( و )به معنای ت باید میان گذشتهپیوندیست که دازاین میبازگرفت یا اعاده در اندیشه هایدگر سرآغاز 

آینده برقرار سازد. خصلت تاریخمندی دازاین محصول زمانمندی دازاین است. زمانمندی در اندیشه هایدگر، 

                                                 
/ history Geschicht * 

historiographyGeschichtsschreibung/ † 

/ historicality Geschichtlichkeit ‡ 

Geschick/ destiny § 

, 1962, 448Heidegger ** 



 43/  67-44ص3481، فصل  بهار  اول،شمارة  ،سوم ، مقاله پژوهشی، سالهای عقلیکاوشفصلنامة علمی 

ز، ر و نگریستن به زمان از حیث هستی شناسانه است. از نظر هایدگر، آدمی با زمان نه از جهت یک ذهن ناظر خرد
-ا میهبودن مرتبط است. ذهن فاعل، زمان را صرفا تکرار بی نهایتی از توالی اکنون-جهان-واسطه دربلکه به

-ه درکشناسد و واضح است که نسبتش با گذشته و آینده نیز صرفا از زاویه حسرت و امید خواهد شد. حال آن
ن جهان به همی-سازد. دازاین درخورده میگره بودن پیش از هرچیز دازاین را با تمام تاریخ متصل و در هم-جهان

کند، با گذشته نیز دست در گریبان است و آینده را نیز در چنگ خود میزان که با حال دست و پنجه نرم می
مود. دازاین درگیری توان اثبات نبیند. البته این را نه از سر لفاظی ادبی که بر مبنای اندیشه هستی شناسانه میمی

اند که بی توجه به گذشته و آینده در زمان دارد، و داسمن هرچند مجموعه افرادی میختگی با داسمنو در هم آ
اند، فلذا از این طریق دازاین را به اند، اما آنان پیش از حضور دازاین در جهان، بودهحال و امور فعلیه فرو رفته

است، تاریخی ایشان را به این نقطه فعلیه رساندههای سازند، چرا که تلنباری از حوادث و تجربهگذشته متصل می
جهان »حتی اگر دازاین، حال یا آینده را معلول گذشته نداند اما به این لحاظ با گذشته دست در گریبان خواهد بود. 

بودن از همبودی با -است. در *پیشاپیش آنی است که مشترک میان من و دیگران است. جهان دازاین همجهان
 (113 :1131)هایدگر، « دیگران است.

هیچ عنوان نه در  البته این تاریخ به»گاه ناظر یا مبتنی بر گذشته نیست. هیچ« تاریخ»از سوی دیگر برای هایدگر  
 :1131)هایدگر،« گیرد.امروز و نه در هم پیوستگی امروز و امر گذشته است، بلکه از آینده دازاین خاستن می

ث ارتباط میان دازاین و داسمن با گذشته مرتبط باشد، اما هویت تاریخ نزد هایدگر ( در واقع تاریخ شاید از حی311
عنا دهد. به این مجهان رخ می-ها، مواجهات و تجربیات دازاین درواسطه فرافکنیامریست در آینده دازاین که به

رصه اعمال و افعال او شان با دازاین و تا جایی که عواسطه ارتباطهمه چیزهای در جهان حتی طبیعت نیز به
و نه تواتر پا  هاستدر واقع تاریخ نه به هم پیوستگی حرکات در دگرگونی ابژه»آیند. شمار میهستند، تاریخی به

( هایدگر در توضیح بیشتر این امر از تاریخمندی اصیل 311، 1131)هایدگر،« ها.های سوژهدر هوای زیسته
   سازد.و تاریخ برقرار می« خود»وندی است که دازاین میان اصیل همان پی« تاریخمندی»کند. سخن می

ها ( دازاین در میانه داسمن311، 1131)هایدگر،« شود.اش پذیرا میدازاین تاریخمند، خود را در اعاده تاریخی» 
قدیر جمعی ت سازد. این بازسازی یا بازگرفت یا اعاده، شکوه پیوند اراده دازاین است بااش را بازمیامکانات تاریخی

تقدیر فرد تقدیر جمعی نیز هست و تاریخ یک انسان همان تاریخ قوم و »اش. تاریخی او با کشور و جامعه-و هم
، چون های فردی نیستجمع تقدیرملت اوست. البته باید در نظر داشته باشیم که این تقدیر جمعی، حاصل

ابق، امری است س« تقدیر جمعی و تاریخی»در  و تعین آن« دیگران-با-هستی»حاصل جمع امری ماتاخر است. 
ی ( او از طریق تاریخمندی و اعاده313: 1135)جمادی،« که پیشاپیش هر تصمیم فردی مسبوق به آن است.
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ی به سوی را ایفا نماید، بلکه گشودگ جوید، تا نه تنها نقش خود در تاریخ جامعهسرزمینش را می تمام، گذشتهامر نا
اش پدید آورد. در تمام این مسیر اما نبایست آن اصل اساسی را فراموش کنیم که دازاین رای جامعهآینده را نیز ب

ش اتاریخ بودن را نپذیرد، تاریخِ گشودگی-ای به هر دلیلی همتاریخی دارد، و چنانچه جامعه-با جامعه خود هم
 است.را مسدود ساخته

 نتیجه -3
تب روحی چون کتوان در کالبدهای بیامر زنده است. امر زنده را نمیجوامع، صاحب مساله هستند و مساله یک 

-امعهها داشت. شاگرد زمانی با مساله جنمود و توقع ایجاد پیوندی میان شاگردان با آندرسی متحدالشکل بیان

شد  مدعیتوان اش پیوند خواهدخورد که به مثابه امری زنده با آن، در کلاس، مواجه شود. لذا بر همین مبنا می
که مساله من و دیگری یا من و جامعه باید اساس پداگوژی در مدارس قرارگیرد. چراکه خود بودن دازاین به عنوان 

ان تفاوت اساسی که می گیرد. آنهای او شکل نمیاش، بدون فهم از اگزیستانسیالترین عنصر وجودیمهم
اند. کرده اهیست که برای نگریستن به مدرسه انتخاباندیشه متفکرانی چون فوکو و ایلیچ با هایدگر است، نظرگ

لذا همواره با گیرد، فبرای فوکو و ایلیچ، مدرسه طفیلی حاکمیت است و اساسا منهای حضور حاکمیت شکل نمی
اندیشه  یاست که پدیدآورندهنفسه امری اند. اما برای هایدگر آموزش، فیچشمی بدبینانه به مدرسه نگریسته

 هاست.وجه تمایز میان زیست اصیل و زیست غیر اصیل در انسان« یشهاند»است، و 

البته توجه به این مساله نیز ضروری است که مدرسه رفع دوری برای رسیدن به هویت اگزیستانسیال است و نه 
بایست نسبتی میان دازاین و دیگری برقرارباشد. این نسبت متضمن دو پرسش هویت فردی. در واقع همواره می

تر آن است که از خود به دیگری برسیم؟ در واقع ابتدا خود را بشناسیم و ت: نخست آنکه بپرسیم آیا درستاس
سپس به شناخت دیگری تلاش کنیم؟ یا بهتر آن باشد که از دیگری به خود برسیم و سر دلبران را از زبان دیگران 

بدانیم،مخالفت عقل همگانی را در پی بشنویم؟ احتمالا اگر بدون توضیح خاصی پرسش دوم را مساله آموز 
ها را از نزدیک به دور معرفی آید و مسیر شناختخواهیم داشت.چرا که عقل در بادی امر از دور به نزدیک نمی

را از « من»ترین نمایندگان این تعقل دکارت است. دکارت عقیده داشت که ابتدا بایستی کند. یکی از مهممی
ت. در تر ساخرا به حقیقت یا به واقعیت نزدیک« دیگری»های ذهن سوبژه از اختها رهانید تا شنشرارت شک

واقع منهای اثبات من، شناخت دیگری نتیجه نخواهد داد و اساسا محتوای شناخت سوبژه در آویخته در شکِ 
بودی ذاتا در هم بودن-جهان-دازاین در مقام در»پذیرد، بودن یا نبودن خواهد شد. اما هایدگر این نوع نگاه را نمی

با دیگران اگزیستانس دارد. پس ماجرای او ماجرایی است با دیگران و همچون تقدیر جمعی تعیین و تعریف 
نماید. او قضا و تقدیر فردی را در اتصاف با تقدیر تر می( برای هایدگر پرسش دوم صحیح771، *)هایدگر« شود.می
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دهم، می ها تمییزی باشند که غیر از من هستند و من خود را از آندیگران بیش از آنکه همه آنان»بیند. جمعی می
وند. این با شدهیم. دیگران آنانی  هستند که شامل خود ما نیز میها تمییز نمیاند که ما غالبا خود را از آنآنانی

« ها در اندرون جهان پیش دستی ندارد.آن« با»چه آنان نیز آن جا بودن، خصلت هستی شناختی آن
 ( 113: 1131)هایدگر،

ان دهیم ایم تا نشبدون درآمیختن با دیگری و جامعه شکل نخواهدگرفت. در این نوشتار کوشیده« من»در واقع  
ا برای فهم هکنیم، مدارس بهترین مکان« زداییاز مدرسه، مدرسه»چنانچه به پدیدار مدرسه درست بیندیشیم و 

جا که توفیق گذشتن از مسیر تعالی در هر بود. به بیان دیگر از آن جامعه و تبدیل داسمن به دازاین خواهند
ش، اای بسته به میزان حفظ منابع انسانی همان جامعه است، در صورت عدم پیوند میان فرد و جامعهجامعه

توان امیدی به حفظ و کارآمدی افراد نیز داشت. مدرسه بهترین ظرفیت جهت برقراری این پیوند است، تا نمی
 اش قرار دهد.ازاین تربیت نموده و او را در مسیر تعالی جامعهد
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One of the fundamental concerns of humanity since its inception has been 

the question of the meaning of life. Meaningfulness has two connotations: 

purposefulness and value. Certainly, the meaning of the meaning of life 

depends on the type of worldview and perspective of each philosopher. The 

present research seeks to examine the answer to the question of whether 

pleasure is related to meaningfulness or not. Does pleasure require pleasure 

to achieve the meaning of life? This research compares and contrasts the 

theories of Aristotle and Mulla Sadra on the relationship between pleasure 

and the meaning of life. In this article, the descriptive-analytical method is 

used to analyze the concepts. The most important philosophical bases that 

distinguish and differ between these two philosophers are the question of 

equivocation of existence. Aristotle does not believe in the equivocation of 

existence. From Aristotle's point of view, pleasure and happiness are a 

constant for all human beings and he does not believe in different levels of 

pleasure. He considers happiness to be limited to this world and exclusive to 

the rational part of man. He considers the way to reach meaning to be limited 

to the realm of virtue. However, Mulla Sadra, based on the principle of 

equivocation of existence, believes that pleasure has different levels, with 

intellectual pleasure being superior to sensory pleasure and being higher in 

terms of rank and existential dignity than the world of sense and matter. 

Mulla Sadra considers happiness to be related to the physical and spiritual 

dimensions, so Mulla Sadra believes in comprehensive happiness. He 

considers the way to reach meaning to be wisdom, imagination, and inner 

forces. He considers the way to reach happiness to be a human voluntary 

action. He considers the true example of happiness to be in the afterlife. 
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های بشر از زمان پیدایش بشر تاکنون پرسش از معنادار بودن زندگی یکی ازدغدغه

داری، ارزشمندی است. قطعا معنای معناداری است. معناداری دارای دو معنی، هدف

ر متفاوت است. پژوهش حاضبینی هر فیلسوف زندگی وابسته به نوع نگرش و جهان

درصدد بررسی پاسخ به این سوال است که آیا لذت با معناداری ارتباط دارد یا نه؟ 

که به معنای زندگی دست یابد لذت لازم است یا نه؟ در این پژوهش انسان برای این

ی و تطببیق نظریه ارسطو و ملاصدرا در رابطه لذت با معناداری زندگی بررسی مقایسه

ه شده تحلیلی استفاد _ت. در این مقاله برای تحلیل مفاهیم از روش توصیفی شده اس

ترین مبانی فلسفی که باعث تمایز و اختلاف بین این دو فیلسوف، تشکیک است. مهم

وجود است که ارسطو به تشکیک وجود اعتقاد ندارد. از دیدگاه ارسطو لذت و 

 د و قائل به مراتب مختلفی برای لذتدانها میبختی یک امر ثابت برای همه انساننیک

داند و به جزء عقلانی انسان اختصاص بختی را در این عالم منحصر مینیست. نیک

داند .اما ملاصدرا با توجه به دارد. راه رسیدن به معنا را منحصر به حوزه فضلیت می

مبنای تشکیک وجود لذت دارای مراتب مختلفی باشد که لذت عقلی بر لذت حسی 

تری دارند و از لحاظ مرتبه و شرافت وجودی بالاتر از عالم حس و ماده است. بر

داند پس ملاصدرا به بختی را مربوط بعد جسمانی و روحانی میملاصدرا نیک

بختی جامع قائل است. راه رسیدن به معنا را حکمت، قوه خیال، قوای باطنی نیک

ی داند. مصداق واقعی نیک بختن میداند راه رسیدن به نیک بختی عمل اختیاری انسامی

 داند.را در جهان اخروی می

 لذت، معنای زندگی، نیک بختی، ارسطو، ملاصدرا کلمات کلیدی:
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 مقدمه 

بختی و نسبت بین این دو مطرح بوده اسلامی ارسطو و افلاطون بحث میان لذت و نیکی در سنت فلسفه
اشد که از ساحت عقلی برای خود مطلوب باست. انسان در حقیقت در این دنیا دنبال یک زندگی که علاوه بر این

 از ساحت عاطفی هم یک سری آثار و کیفیات مطلوب از جمله لذت برایش به همراه داشته باشد.
، برترین گردد. خیر بودناز نگاه ارسطو، لذت حالت خوش نفسانی است که در اثر دستیابی به مطلوب حاصل می

ست بلکه لذت، بختی عین لذت نیبختی است. از نظر ارسطو نیکخیر بودن و نیز بسندگی به خود، از ویژگی نیک
قلی و های مختلف عشامل فضلیتداند که بختی را مفهومی میبختی است. وی نیکی حصول نیکنتیجه

یت را سازد. او بالاترین فضلاخلاقی است و نظریه "حدوسط" یا "اعتدال طلایی" را در تعریف فضلیت مطرح می
 (.11، 7711کند)ارسطو،تفکر نظری در باب حقیقت مطرح می

هر کدام از این دو بعد لذت از دیدگاه ملاصدرا، ادراک ملائم است. انسان دارای دو بعد جسمانی و روحانی که 
بختی حقیقی انسان تقرب به ذات اقدس الهی است که البته دارای لذات متناسب با خود است. از نظر وی نیک

س بختی دو گام دارد: اول تهذیب نفترین، و پایدارترین لذات است راه رسیدن به نیکمندی از عمیقهمراه بهره
 (.721، 7711کسب معرفت و شناخت خداوند است)ملاصدرا،  و پاک کردن روح از رذایل و دوم تلاش در

های متفاوتی در مورد معناداری زندگی مطرح شده است. یکی از این نظرات توجیه معناداری نظرات و دیدگاه 
 های مادی هرچندگرایی است. براساس این دیدگاه جنبهگرایی و خروج آن از مادیزندگی براساس طبیعت

را تقسیم گگرا و عینتواند به زندگی معنای ببخشد که خود این نظریه به دو بخش شخصکوچک و ناچیز می
کند به گیرند و سعی میگرا، احساسات و تمایلات شخصی و غایاتی را که در بر میهای شخصشوند. نظریهمی
 واقعیات زندگی استی گرا، در حوزهگرا است. دیدگاه عینها برسد. نظریه ارسطو در مورد معناداری، شخصآن

اند، از قبیل اعتقاد انسان به جاودانگی خویش و تبیین ها در ضمیر خویش به آن واقفی انسانکه به نوعی همه
، تواند بر زندگی مادی و معناداری بگذارد) مشکاتجایگاه خیرات و شرور در زندگی و تاثیری که این واقعیات می

7711 ،762-761.) 
العله  گوید:" وسازد، در نظر گرفته است. ایشان میعنوان عاملی که زندگی را معنادار میملاصدرا غایت را به 

الغاییه ما هی متمثله عند الفاعل لا الواقعه عینا، فکذلک الغایه فی العین هی ما یرجع الی الفاعل")ملاصدرا، 
جه جه گرفت که هر شخص با توتوان این طور نتی(.  با توجه به مبانی تشکیک وجود و مراتب آن می19، 7712

ی وجودیش متناسب است به عنوان معنادار بودن زندگی خودش ی وجود خودش، غایتی را که با مرتبهبه مرتبه
تواند مقام، شهرت، ثروت و ... را به عنوان غایت زندگی خودش انتخاب کند و به کند. هر فردی میانتخاب می
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ای ضعیفی از معناداری در زندگی خودش محقق ساخته است که آن بههمان هم قانع باشد. چنین فردی به مرت
آل ایده که مرتبهدارد. و برای چنین فردی سوال از اینسازد و تا پایان عمر، به خود سرگرم میرا راضی و قانع می

ی آل معناداری در زندگمعناداری زندگی چیست، اصلا مطرح نیست. درست است که چنین فردی به اوج ایده
نرسیده است، اما مرتبه ضعیفی از معناداری را در زندگی خودش محقق ساخته است. ملاصدرا به این مطلب در 

کند که " برای هر یک از اشیاء، رفتار و سلوک طبیعی و خاصی به سوی خیر برتر و ضمن این عبارت اشاره می
تر است، تر و هر بالاتری را توجه به پایینتری را سلوک و رفتاری به سوی بالا مقصد بالاتر است، پس هر پایین

 (.71، 7711ها به تمام موجودها")ملاصدرا،همانند مبدا برتر، در افاضه و بخشش خیرات و نیکویی
 تواند بهها میتوان گفت که مجموعه اهداف)مادی، معنوی و وجودی( و تلاش برای تحقق آنبه طور کلی می

نای دیدگاه الهیون و فیلسوفان اسلامی نظیر ملاصدرا معنای اصیل زندگی زندگی انسان معنای دهد، ولی بر مب
که دارای ارزش ذاتی و شایسته باشد، عبارت است از مجموعه اهداف معنوی و وجودی انسان که به خاطر آن 
آفریده شده و به زندگی قدم گذاشته است. تحقق این اهداف علاوه بر ارتقاء مراتب وجودی انسان، احساس 

ی دنیوی های زندگایت و آرامش ذاتی، خوش بینی در زندگی و توجیه عقلانی صحیح برای تحمل دردها و رنجرض
را به همراه خواهد داشت. از طرف دیگر فقدان هدف و غایت متعالی برای هستی و زندگی، پوچی و افسردگی را 

 (.11-11، 7716به همراه خواهد داشت)ر.ک به علیزمانی،
ظریه ارسطو ای و تطبیقی نها مشابه این است که به صورت مقایسیهقاله نسبت به سایر مقالهنوآوری که این م

کند. ما در این مقاله درصدد پاسخ گویی به ملاصدرا را در مورد لذت و نسبت آن با معناداری زندگی بررسی می
ک هست یا متواطی؟ های ذیل در مورد لذت و معناداری زندگی هستیم. تعریف لذت؟ لذت امری مشکسوال

ی؟ آیا بین بختبختی؟ راه رسیدن به نیکاقسام لذت؟ معناداری زندگی؟ ملاک معناداری زندگی؟تعریف نیک
 شود.لذت و معناداری زندگی ارتباطی هست یا نه؟ که در ادامه مقاله به آن ها پاسخ داده می

 معنای اصطلاحی لذت-7
ه ها از نظر هر فیلسوف با توجه بمعناهای متفاوت دارند. معناهای آنلذت و معنای زندگی از دیدگاه فیلسوفان 

 شود.نوع نگرش و جهان بینی که دارد مرتبط می
 معنای لذت از دیدگاه ارسطو -7-7

 (. Aristotle، 1995،  241-240کند" ادراک تصدیقی امر مطبوع")گونه تعریف میارسطو لذت را این
 ذیل را در نظر داشته است:در این تعریف ارسطو چند قید 

 ادراک برای لذت شرط لازم است، اما شرط کافی نیست. -7
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قید"تصدیقی" برای ادراک ذکر شده است، به این معنی که شخص باید به جستجوی خواسته خودش بپردازد  -2
 رسد)سلبی(.رسد)ایجابی( یا نمیو  ببیند که آیا به این خواسته محسوس و لذت بخش خودش می

 شود.اک تصدیقی امر مطبوع برای خود شخص، به لذت برای آن شخص منجر میادر 
 معنای لذت از دیدگاه ملاصدرا -7-2

شود: ادراک کمال وجود که امری مشکک است. وی حقیقت گونه تعریف میلذت در اسفار الاربعه این
برای نفس انسان  به قابل فرضکند رسیدن نفس انسان به بالاترین و برترین مرتبختی را چنین تعریف مینیک

است)کمال قوای مخصوص انسان رسیدن به تجرد تام و پاک شدن نفس از رذایل و قوای حیوانی و به فعلیت 
(. از دیدگاه ملاصدرا نفس، حقیقت وجودی انسان است، نفس 71،7711رساندن نفس ناطقه است( )ملاصدرا،

وجودی انسان وابسته به مرتبه وجودی نفس اوست.  وجودی دارد که همیشه در حال کامل شدن است. مرتبه
فاوت شود،پس تفاوت در مراتب باعث تدیگر متفاوت میها با توجه به مرتبه وجودی نفس با همپس مراتب انسان

شود و تفاوت در مراتب و کمال، تفاوت در لذت را به همراه دارد. وقتی نفس از بدن جدا شود در کمال انسان می
شود در این صورت نفس به کمال حقیقی ریدگار خود یعنی همان حقیقت وجودی خودش نائل میو به قرب آف

باشد) یف میناپذیر و فراتر از توصیابد. لذتی که نفس به کمال حقیقی دست یابد لذتی توصیفخودش دست می
است( ناپذیر گنجد پس لذت قرب او هم توصیفکه رتبه وجودی خداوند در وصف نمیبه خاطر این

 (.727، 1،ج 7179)ملاصدرا،
ت آیند. ماهیت لذت از سنخ ادراک اساز دیدگاه فلاسفه و منطقیون، لذت از موارد کیفیات نفسانی به شمار می

توان لذت را بر حسب اقسام ادراک تقسیم کرد. لذت از سنخ گیرد و میپس لذت جزء کیفیات نفسانی قرار می
باشد. پس حقیقت لذت نوعی ادراک است و ادراک ر نسبی بودن لذت میادراک حضوری است. این مطلب بیانگ

(. ارسطو ادراک را به حسی، 211، 7199امانی،-براتی-پذیر است)گنجی پورنیز به تبع قوای ادراکی، تقسیم
ربوط داند، ادراک عقلی را هم مکند که حسی و خیالی را مربوط به لذت جسمانی میخیالی، و عقلی تقسیم می

داند. تقسیم اصلی ارسطو از لذت به جسمانی و عقلانی است. لذات جسمانی مربوط به بدن لذت عقلانی میبه 
های عقلانی است دوما است. مانند لذت ناشی از خوردن، خوابیدن و جماع. لذات عقلانی اولًا حاصل فعالیت

ن چهارماً لذات عقلانی، والاتری بسنده به خود است سوماً شخص برای خودش آن فعالیت عقلانی را دوست دارد.
وپایدارترین و با ارزش ترین نوع فعالیت انسانی است. به همین دلیل است که نسبت به لذات جسمانی برتر 

  (.Hughes.220.2013داند)می
کند و ابزار ادراک حسی، حواس اعم از حواس ظاهری یا ملاصدرا ادراک را به حسی، خیالی، عقلی تقسیم می

تبه ترین مرتبه ادراک حس مر باشد. پایینی خیال، ابزار ادراک عقلی، عقل میبزار ادراک خیالی، قوهباطنی، ا
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(. ملاصدرا معتقد است وجود 762، 7717باشد. ) ملاصدرا، مافوق آن خیال و مرتبه مافوق خیال، عقل می
تر است پس عقل ) لذت، یقوای عقلی از لحاظ لذت، کمال و ادراک و مدرک نسبت به وجود قوای حیوانی قو 
 (.722،1،ج 7179کمال، ادراک، مدرک بودن( نسبت به حس از لذت بیشتری برخوردار است) همو، 

های این دو فیلسوف در تعریف لذت مشترک است به همین خاطر از جهت تعریف لذت تفاوتی بین عمده دیدگاه
فلسفه  دهند درتصوری که از تعریف لذت ارائه می ها وجود ندارد. مبانی این دو فیلسوف با هم فرق دارند پسآن

این دو فیلسوف با هم متفاوت هستند. مهمترین مبانی آن تشکیک وجود است. ارسطو به تشکیک وجود اعتقاد 
ی موجودات دارای طبع است. ملاصدرا قائل به ندارد بنابراین لذت از دیدگاه ارسطو یک پدیده ثابت در همه

عقلی  داند. چون لذتذت دارای مراتبی است که لذت عقلی را بر لذت حسی برتر میتشکیک وجود است پس ل
شود از کمالات که در عالم عقل وجود دارد و عالم عقلی هم علی القاعده بالاتر از عالم حس و ماده ناشی می

شود و می است و از نظر مرتبه و شرافت وجودی بالاتراز عالم ماده است پس لذت عقلی یک لذت عالی حساب
 کند نیست.های پایین تجربه میهای که انسان در مرتبهقابل مقایسه با لذت

 معنای اصطلاحی معناداری زندگی -2
نگری. در بدبینانه و منفی -2باوری. بینانه و نیکخوش -7رویکرد انسان نسبت به معنای به دو صورت است: 

داند و سوال انسان چه درمان میها و دردهای بی، سختیها، مشکلاتحالت دوم، انسان را مجموعه از بدبختی
ی اصلی (. معناداری زندگی از دو واژه291 -711: 7712گیرد )نصری، نقشی در جهان دارد را به مسخره می

انجام  تواند بهمعنا و زندگی تشکیل شده است. در این مقاله منظور از زندگی فرآیندی است که انسان می
گاهی و اختیار بپردازد و طول عمر خود را افزایش دهد و به زندگی خود معنای ببخشد. هایی ازفعالیت  روی آ

 ( به دو معنی است.  Meinenی معنا از ریشه)واژه
یرا اهداف شود، ز هدفداری ؛ یافتن معنای زندگی منوط به سطوح ابتدایی زندگی و نیازهای مادی و غرایز نمی-7

نسان ای ضعیفی از معنای را برای زندگی اثانیا پایدار و ماندگار نیستند بلکه درجه مادی اولا ارزش ذاتی ندارند
توانند ی انسان است. از منظر الهیون تنها در صورتی اهداف مادی میکند که معطوف به زندگی روزمرهتامین می

 (.11- 11: 7716معنای اصیلی را به زندگی ببخشند که هماهنگ با خداوند باشند)ر.ک. به علیزمانی،
شود که هستی انسان را جاودانه بدانیم، توجیه عقلانی صحیح از دردها ارزشمندی؛ زندگی زمانی معنادار می-2

های زندگی دنیوی داشته باشیم و در گزینش اهداف، اهداف معنوی را بر اهداف مادی ترجیح دهیم. این و رنج
را مستقل از درون انسان دانست و مرزی بین هر یک از  هاتوان تماما آنعوامل اموری واقعی هستند که نمی

توانند ریشه این عوامل را در خود بیابند و به دنبال تحقق و ها میها و درون انسان قائل شد. همه انسانآن
تاثیرگذاری آن بر زندگی عینی و واقعی خویش باشند. بنابراین باید این عوامل را در زندگی کشف کرد و از تاثیر 
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عنادار توانند زندگی را می معناداری زندگی و عواملی که میمند شد. اساس جرقه فکری دربارهها در زندگی بهرهآن
ها به هر یک از این عوامل از ها یکسان است، ولی نحوه تفکر و نوع گرایش انسانی انسانکنند، برای همه

ار ی از وجود اختلاف نظرهایی درباره عوامل معنادپذیرد که حاکشرایط مکانی، زمانی، دینی و فرهنگی تاثیر می
 (.21-77، 7712ی زندگی است)ر.ک. به لگنهاوسن، کننده

 معنای معناداری از دیدگاه ارسطو  -2-7
شر  تواند به خوب ودار( است. طبق نظریه ارسطو انسان در صورتی میاخلاق ارسطو، اخلاق غایتگرایانه)هدف

(. از 26-21: 7711ی کار توجه کند. )مصباح یزدی،ها دست یابد که به نتیجهنیا درست و نادرست و میزان آ
دیدگاه ارسطو هر چیزی که در این جهان خلق شده است دارای غایت و هدف است، هدف همان چیزی است 

ی تکه انسان به آن علاقه دارد پس اعمال و رفتار انسان غایت خیری را به دنبال خودش دارد که دارای ارزش ذا
توان گفت ارسطو اخلاق غایتگرایانه داشته و برای او پرسش از معنای، پرسش از غایت است. است. پس می

گونه است که هدف و غایت در درون زندگی هرفرد است. هدف و غایت برای معنای داستان معنای زندگی، این
ه برای مکتفی بالذاته( و هدفی ک زندگی شرط لازم است اما هدف معنای زندگی نیست. بین معناداری )عملی که

(. همه غایات، غایات Rorty،  7111، 111گذارد ) معنادار)عملی که برای رسیدن به هدف( است تفاوت می
نهایی نیستند، شناخت غایت نهایی در زندگی ما تاثیر بزرگی خواهد بخشید. بعضی غایات فقط به خاطر خودش 

ضی غایات دیگر مکتفی به غیر است و مقدمه برای رسیدن به غایت شود، مکتفی به ذاته باشد. بعانجام می
 ،7111، 7911کند)دیگری که زمینه را برای رسیدن به غایت نهایی که همان خیر اعلی است، فراهم می

Aristotle.) 
 معنای معناداری از دیدگاه ملاصدرا -2-2

ود که در آن خداباوری، اختیار، معنویت و.... وجملاصدرا در تالیفاتش تلاشش را کرد که انسان را به سوی زندگی 
دارد سوق بدهد و از این طریق زندگی انسان را معنادار کند و او را به معنای برساند. اما منظور از معناداری چیست؟ 

مادی است وقتی  –کنیم مرتبه ظاهری معنی اول معناداری این است جهان و هستی که ما در آن زندگی می
تری دست یابد. معنای دوم آن است که انسان دارای د از این مرتبه مادی به مرتبه بالاتر و عمیقانسان بتوان

شود و معنای سوم از معناداری آن هست که ادراک است که ادراک خود به حسی، تخیلی، عقلی تقسیم می
ت نوان کمال و غایانسان با درک مفهوم حکمت و درک معنای جاودانگی، و مسئله خلیفه الهی خودش که به ع

تر کند به مرتبه عمیقشود. انسان با استفاده از این غایت و کمال از مرتبه ظاهر عالم عبور میمحسوب می
ملاصدرا معنای اصیل زندگی که دارای ارزش ذاتی و شایسته باشد، عبارت است از مجموعه اهداف  رسد.می

شده و به زندگی قدم گذاشته است. تحقق این اهداف مادی و معنوی و وجودی که انسان به خاطر آن آفریده 
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علاوه بر ارتقاء مراتب وجودی انسان، احساس رضایت و آرامش ذاتی، خوش بینی در زندگی و توجیه عقلانی 
ها زندگی دنیوی را به همراه خواهد داشت. از طرف دیگر فقدان هدف و غایت صحیح برای تحمل دردها و رنج

 (.11-11، 7716دگی، پوچی و افسردگی را به همراه خواهد داشت)ر.ک. به علیزمانی،متعالی برای هستی و زن
 ی التفات به مسئله مراتب تشکیکی وجودمعناداری زندگی در سایه -2-7

براساس مبانی فلسفی ملاصدرا وجود حقیقی است عینی و متحقق در خارج است، حقیقتی بسیط که بر همه 
این حقیقت وجود، دارای مراتبی است و هر یک از موجودها در یکی از مراتب آن چیز عالم سایه افکنده است. 

ن به گردند و تفاوتشاای که هستند، از شئون و اطوار آن حقیقت بسیط محسوب میقرار دارند و در همان مرتبه
 (.729، 7، ج 7717شدت و ضعف، کمال و نقص و تقدم و تاخر است)ملاصدرا، 

تشکیکی وجود، امکان تحقق حرکت استکمالی در انسان است. وجوشناسی ملاصدرا از آثار مسئله مراتب 
ها دو مبنای فلسفی الف(تشکیک وجود. ب( وجود رابط و ی مبانی متعددی است که از میان آندربردارنده

ی مبنای تشکیک وجود، اعتقاد به مراتب و درجات مستقل در بحث معناداری زندگی موثر است. اثر و نتیجه
ای والاتر در وجود خویش صعود کند، با ضعف که به مرتبهوجودی در انسان است. انسان در آغاز راه و بدون این
ن مراتب تریکه وجود انسان بدون طی مراتب کمالی، ناقصو نقص وجودی قرین و همراه است. پی بردن به این

ول رود. ملاصدرا از این تحول با عنوان لُبس انگیزاند تا به سمت تحموجودهای هستی را دار است، او را بر می
کند. او معتقد است: انسان در تحول وجودی خویش در مراتب کمال، یعنی تحول در بعد بعد از لُبس یاد می

به  کند که اشتداد در مراتب وجودی را برای انسانروحانی، کمال و فعلیتی را به کمال و فعلیت قبلی اضافه می
ای قوی نیاز دارد. آن انگیزه، عشق است. عشق سبب کشش انسان این مسیر به انگیزه همراه دارد. پیمودن

برای صعود به سمت کمال است. در نهایت این حرکت، انسان به کمال وجودی خویش که هدف از آفرینش 
را ی ملاصدرسد. پی بردن به ضعف وجودی و برانگیخته شدن برای حرکت در سایه مبنای دیگر فلسفهاوست می

گردد. بر اساس این مبنا انسان باید به فقر وجودی)عین الربط بودن( خود یعنی وجود رابط و مستقل حاصل می
 (.771، 7711ریاحی،  -توجه داشته باشد، تا به حرکت شروع کند و عشق نیز در او تاثیر کند)شارجیبان

نیستند، بلکه از آن جهت که اطوار و بنابر دیدگاه ملاصدرا ممکنات در حد ذات خود و به حسب واقع، موجود 
ی ملاصدرا که در جهان هستی غیر از آیند، موجودند. این دیدگاه هستی شناسانهشئون وجود حق به شمار می

، گستر باری تعالی استکه تمام هویت انسان وابسته به وجود رحمتخداوند احدی وجود مستقل ندارد و این
اش شود و به موجب آن، کمال وجودیرتباط برقرار کردن با پروردگارش( میموجب قوام وجود انسان)به واسطه ا

 (.17، 7711آید)ملاصدرا، بخش به زندگی انسان به شمار میها از عوامل معنایبخشد و اینرا استمرار می
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ی اکند که مربوط به جهان مادی است. ملاصدرا معنداری بیان میارسطو معنای، معناداری رو غایت یا هدف
کند و این معنا رو براساس تشکیک وجود و وجود رابط و مستقل بیان کرده است. معناداری را ارزشمندی بیان می

معناداری از نظر ملاصدرا هم شامل جهان دنیوی و اخروی است در صورتی زندگی انسان معنادار است که در 
 عنویات سوق بدهند.این جهان مادی با تکیه بر اختیار، زندگیش به سمت خداباوری و م

 بختیمعنای اصطلاحی نیک -7
به سایر  بختی نسبتبختی در زبان عربی به معنی سعادت است. در ترجمه واژه سعادت، معنی نیککلمه نیک

شد. که خیر دنیوی یا خیر اخروی باتر است. سعادت بیانگر خیری است اعم از اینمعانی به واژه سعادت نزدیک
ارزش ذاتی است، گاهی ممکن است که فردی که سعادتمند هست سعادت او همراه با  سعادت فی نفسه دارای

 (.771: 7716علیزمانی،  -داند. )عمرانیانرنج باشد ولی در حین رنج بردن، فرد خود را سعادتمند می
هان ناشی از ج توانها را میبختی تفسیرهای متفاوتی بیان شده است که این تفاوت تحلیلبرای تعریف نیک

ها نسبت به جهان)هستی( و انسان دانست. تعریف سعادت را به ها و طرز نگرش آنبینی متفاوت تفسیر کننده
گونه بیان کنیم به رفتارهای که انسان را به کمال)منظور از کمال، استعدادی است توان اینصورت مختصر می

که انسان اعمال خاصش را با خاطر اینرساند و بهکه خدای متعال در نهادش قرار داده است( مطلوب می
بخت از نظر افلاطون کسی است که قدرت هماهنگ کردن رسد. نیکبختی میدهد، به نیکاش انجام میاراده

 (.1-6الف  126، فایدوس 7719در نفس خودش را داشته باشد)افلاطون، 
 بختی از دیدگاه ارسطو معنای نیک -7-7

عامه مردم امری بدیهی است، در مفهوم متحدند. مصداق آن را در چیزهای بختی، برای از نظر ارسطو نیک
ت.)ارسطو، کند: فعالیتی منبطق بر فضلیت اسبختی را چنین تعریف میگیرند. ارسطو نیکمتفاوتی در نظر می

(. این تعریف مجمل و پرمحتوا ارسطو بیانگر چند مطلب است از جمله: الف( فعالیتی است که 77-72، 7761
خاطر خودش دوست داریم یعنی مطلوب بالذات و برترین خیر و خیراعلی است. ب( فعالیتی است که ما آن را به

توانیم به طور وابسته به هیچ نیرویی برای ارزشمند شدن نیست. یا به عبارت دیگر خودبسنده است. ج( پس می
 برآن خودبسنده است بختی را چنین بیان کنیم که خیرنهایی و اعلی است و علاوهکلی نیک

 (Aquinas.1995.626) 
باشد و چنین بختی الف(مطلوب بالذاته ب(خودبسنده میهای نیکتوانیم چنین بیان کنیم که ویژگیپس می

سازد. انسان برای معنادار شدن زندگی به های فوق باشد معنای زندگی را میبختی که دارای ویژگینیک
ار شدن بختی شرط لازم و کافی برای معنادبسنده باشد( نیاز دارد پس نیکبختی)که مطلوب بالذات و خودنیک
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 ،  483،1974 برگرفته از ذات)طبیعت( فرد است ) بختیزندگی است. ارسطو چنین معتقد است که نیک
Rorty.) 

ی و گبختی، فعالیتی است که ثبات دارد، دلیل ثباتش این است که انسان به صورت همیشاز دیدگاه ارسطو نیک
را  شود که به آسانی اتفاقات بد زندگی اودهد، چنین انسانی دارای روح بزرگی میمداوم این فعالیت را انجام می

های است که با بختی، فعالیتبختی است. چنین نیککند. باارزشمندترین و ارجمندترین نوع نیکدگرگون نمی
یت اعم از هایش با فضلبخت است که فعالیتنیکفضلیت هم جهت)موافق( هستند. از دیدگاه ارسطو انسانی 

مند جهت باشد، در این صورت از مواهب خارجی در سراسر عمرش بهرهفضلیت عقلانی و اخلاقی هم
 (.7711،17شود)ارسطو، می

 بختی از دیدگاه ملاصدرامعنای نیک - 7-2
بختی چنین ملاصدرا در تعریف نیکپذیرد. بختی به شدت از وجودشناسی او تاثیر میتعریف ملاصدرا از نیک

بختی و خیر هر شی، رسیدن آن شی به وجود است که وجود هرشیء کمال است")ملاصدرا، نویسد:"نیکمی
 بخت است که به کمال آن شیء برسد، به طور کلیبنابراین از نظر ملاصدرا شیء در صورتی نیک. (.717، 7717

، 7719وجود، خیر آن است و درک کمال موجب لذت)ملاصدرا،  است. کمال هربختی وجود، خودش خیر و نیک
دیگر تفاوت (. ملاصدرا معتقد است که موجودات در وجود از لحاظ شدت و ضعف، کمال و نقص و... با هم721

ترین ترین وجودها را دارد بعد از آن مفارقات عقلیه و نفوس و پاییندارند. حقیقت نخست که بالاترین و کامل
تر باشد آن موجود از خیرو وجودات هیولای اولی است. هر چه موجودات به حقیقت نخست نزدیکمرتبه م

ود بختی کمتری برخوردار است. پس وجبختی بیشتر برخوردار است و هر اندازه از آن دور شود از خیر و نیکنیک
ند قطعا بیشتری برخوردار باش بختی است، و با هم رابطه مستقیمی دارند. موجوداتی که از وجودهمان خیر و نیک

بختی بختی و خیر بیشتری هم برخوردار خواهد بود و موجوداتی که از وجود کمتری برخوردار باشند از نیکاز نیک
 (.727، 1،ج7719و خیر کمتری هم برخوردار خواهد بود.)ملاصدرا، 

بختی ، نیککندبختی را عنوان میدانند. وقتی ارسطو نیکهر دو فیلسوف معنای معناداری را در نیک بختی می
داند و بختی را مربوط به جزء عالی انسان که عقل باشد میداند. نیکرا عمدتاً مربوط به انسان در این دنیا می

داند و تمام بختی را یک امر جامع میبختی برای اجزای دیگر وجودی انسان قائل نیست. نیکدر حقیقت نیک
گی دنیوی لازم دارد از جمله سلامتی، زیبایی، رفاه، فضلیت،... وقتی انسان همه مواردی که انسان برای زند 

شکیک بختی را با توجه به مبانی تبختی رسیده است. ملاصدرا نیکها را با هم داشته باشد انسان به نیکاین
مانی و هم جس بختی هم بعدکند وجود انسان از جسم و روح ترکیب شده است. پس نیکگونه بیان میوجود این

ای داند. منظور از جامع، جامع چیزهبختی را یک امری جامع بین تمام عوالم میگیرد و نیکبعد روحانی را دربرمی
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بختی تواند طی کند. ملاصدرا به نیکعقل( که انسان می -مثال -های)عالم مادهمادی نیست بلکه جامع عالم
ختی دنیوی بکند بلکه نیکبختی را در این دنیا نفی نمییکی اجزای وجودی انسان معتقد است و وجود نهمه

که مراتب بختی است که اگر انسان آن را به دست بیاورد با توجه به اینلازم است اما شرط کافی نیست. نیک
ن بختی این دنیا اکتفا کند معنایش ایوجودی دیگری هم دارد و اگر آن مراتب رو به دست نیاورد و تنها به نیک

بختی را یک امر جامع که منحصر به جزء عقلانی انسان است بختی ندارد. ارسطو نیکت که هیچ گونه نیکاس
بختی داند و به یک نیکبختی را مربوط به جسم و روح میداند. ملاصدرا نیکو منحصر به این عالم است می

عقل باشد. با این تفسیر چهره و جامع قائل است و منظورش از جامع بودن جامع که شامل عالم ماده، مثال، 
 بختی ملاصدرا متفاوت است.بختی ارسطو با نیکتصور نیک

 راه رسیدن به معناداری  -1
 راه رسیدن به معناداری از دیدگاه ارسطو  -1-7

بختی، یکبختی رسید و راه رسیدن به نکه در زندگی به مفهوم معناداری برسد باید به نیکاز نظر ارسطو برای این
، 28کند)ای نفسانی است که حد وسط را بین دو حالت افراط و تفریط انتخاب میداند. فضلیت ملکهفضلیت می

27 ،1107a ،1999 ،Aristotle .) 
شود. معیار بختی جستجو میطبق نظریه ارسطو، فضلیت اولا به دلیل خودش و ثانیا به دلیل رسیدن به نیک

ارسطو مبتنی بر اصل تزاحم قوای انسانی است. او معتقد است برترین قوا فضلیت حد وسط است. نظریه اعتدال 
ود. فضلیت عقلانی شمیان قواها باید به وسیله عقل انتخاب شود. فضلیت به دو قسم عقلانی، اخلاقی تقسیم می

د" گوییآید. ارسطو در این باره مشود و از طریق آموزش به دست میحکمت) اعم از نظری و عملی( را شامل می
(. فضلیت اخلاقی باعث 271، 7711کسی دارای همه فضایل است که حکمت عملی داشته باشد")ارسطو، 

لی دهد. فضایشود که هدف درست را انتخاب کنیم و حکمت عملی هم راه صحیح به سمت هدف را نشان میمی
 (. 271، 7711باشد)همان، مانند تقوا، قناعت، حلم، حیا و... می

شود حکمت عملی )حکمت عملی مربوط به فضلیت عقلانی است ( و فضلیت اخلاقی چنین تبیین میرابطه بین 
که حکمت عملی شناختی است که مربوط به حوزه عمل )یعنی بایدها و نبایدها( است. پس حکمت عملی علم 

شود ن تبدیل میابه تکالیف و وظایف انسان است. وقتی یک صفت براثر تمرین و تکرار زیاد به یک عادت در انس
شود، چنین شخصی به فضلیت اخلاقی دست یافته است. از دیدگاه ارسطو حکمت و در رفتارش منعکس می

نظری از حکمت عملی برتر است. دلیلش این است که جزء برتر نفس انسان است. انسان وقتی به همه فضایل 
بختی لیت شرط لازم و کافی برای نیکاعم از فضلیت عقلانی و اخلاقی دست یابد در این صورت است که فض

 (.717-712، 7119است )ارسطو، 
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 راه رسیدن به معناداری از دیدگاه ملاصدرا -1-2
ی خیال ج( داشتن قوای باطنی. مبانی معناداری از منظر ملاصدرا عبارت است از: الف( درک حکمت ب( قوه

 این سه ویژگی است.
ز انجام دادن کارها از روی اندیشه و تفکراست. معنای درک حکمت: معنای لغوی حکمت عبارت است ا

م کند. انسان حکیاصطلاحی آن، یک شاخه از علم است که صورت باطنی و حقایق عالم هستی را بیان می
کسی است که از صورت ظاهری و مادی اشیاء عبور کند و به باطن حقیقی اشیاء پی ببرد. حکیم الهی در حقیقت 

ارف الهی از جمله خدا، کتاب آسمانی، قضا و قدر الهی، فرستادگان خدا و بازگشت همه به انسانی است که به مع
 (.29 -71، 7769سوی اوست ایمان بیاورد و آن را تصدیق کند)ملاصدرا، 

کند. زمانی که انسان معرفت خودش را نسبت به حکمت الهی زمینه معرفت انسان به خود و خداوند را فراهم می
ام و آمدم بهر چه بود به کجا می روم آخر ننمایی وطنم( و خداوند )صفات و افعال( افزایش دهخود)از کجا آم

شود که انسان حکیم با تفکر و تدبیر به معنای حقیقی تمام کند باعث میدهد، احساس نیاز به خدا پیدا می
ها متواند به معارف و حککه انسان بتدارد. شرط اینیابد و به سوی مقصد خویش گام برمیها دست میحکمت

ه طور توان بها پاک )طاهر(باشد. لازمه معرفت، طهارت است. پس میدست یابد باید نفسش از رذایل و آلودگی
کلی گفت که حکمت الهی زمینه ساز معرفت، معرفت زمینه ساز معنویت است)قرآن، تفسیر سوره ی واقعه، ص 

 (.21ق، 7711. جوادی آملی، 777و  1
ی تخیل: نفس انسان دارای وجود واحدی است که در عین وحدتش دارای مراتب متعددی است . هداشتن قو

شود: الف(نباتی ب(حیوانی ج(انسانی. نفس حیوانی دارای دو قسم است: نفس به سه قسم تقسیم می
ز قوای ا شود. یکیی مدرکه باز به دو قسم ظاهری و باطنی تقسیم میی مدرکه. قوهی محرکه ب(قوهالف(قوه

ی خیال خزانه دار و نگهبان صور و معانی است. ادراک خیالی یکی از ادارکی باطنی نفس، خیال است. قوه
تواند به عالم معنای که در واقع درک مثالی و باطنی و ملکوتی است مهمترین عواملی است که انسان را می

ها را بسازد ود بیرون برود و اشیائی و صورتتواند ازحواس ظاهری خبرساند. نفس طوری ساخته شده است که می
 (.276،  1،ج7719ها تحقق ببخشد)ملاصدرا، و به آن

ی داشتن قوای باطنی: انسان دارای حواس ظاهری و باطنی است، که حواس باطنی انسان حس مشترک، قوه
رف ف دیگر انسان اشخیال، واهمه، متصرفه، حافظه است که این حواس باطنی انسان معنایاب هستند. و از طر 

ه مختصر توان بمخلوقات است دارای کمالات مانند اختیار داشتن، حس زیبایی و دوستی، جاودانگی است. می
نای تواند به عالم معچنین بیان کرد: انسان دارای حواس معنایاب است و با استفاده از کمالات وجودیش می

وره ند" نه ترسی بر آنان خواهد بود و نه غمگین خواهند شد")سکگونه توصیف میبرسد و قرآن چنین انسانی رو این
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ه ترین مرتبه هستی که حیات است با تزکیتواند از پایین(. از نظر ملاصدرا انسان در قوس صعودی می71بقره، 
 (.211، 2و تطهیر نفس به بالاترین مرتبه عقلانی برسد)ملاصدرا ،ج

عضی از کند که بمینه رسیدن انسان به معناگرایی را فراهم میسه رکن اساسی حکمت، خیال و قوای باطنی ز
بختی شود. ملاصدرا راه کسب کردن نیکها مانند حس زیبایاب، اختیار داشتن، جاودانگی در ذیل اشاره میآن

ر مرحله گوید: نفس دبختی انسان چنین میانسان را عمل اختیاری او قرار داده است. وی در مورد تحصیل نیک
کند تا این عمل دهد و بعد همین عمل را تکرار میشود انجام میکارهای که موجب طهارتش از کدورات می اول

کند که در حرکات فکری و علمی خود، کنه و ذات اشیاء را برای او ملکه شود. در مرحله دوم تمام تلاشش را می
ی درک اشیاء از عقل د و در قوهبه خوبی درک کند به گونه ای که در شناخت اشیای عالم به کمال برس

ی نظری ترین مرتبه عقل است( به مرتبه بالاتر عقل که عقل بالفعل برسد و اگر انسان در این قوههیولانی)پایین
، ترین مرتبه عقلی، عقل بالمرتبه، عقل بالفعل، عقل بالمستفاد( به کمال برسدکه )شامل عقل هیولانی و پایین

بختی حقیقی را هم در بعد نظری و هم دربعد عملی ی و بدن ندارد. ملاصدرا نیکدیگر نیازی به ابزار حس
بختی حقیقی در بعد نظری مربوط به درک کمالات عقلی و صور عقلانی است. هر اندازه انسان دانست. نیکمی

بختی کنیبختی بیشتری برخوردار خواهد بود اما تری داشته باشد، از لذات و نیکتر و کاملقدرت درک قوی
 (.216، 1،ج7719داند)همان،حقیقی در بعد عملی را رسیدن به عدالت می

نظری  بختی حقیقی در بعددانست. نیکبختی حقیقی را هم در بعد نظری و هم دربعد عملی میملاصدرا نیک
ه باشد، تتری داشتر و کاملمربوط به درک کمالات عقلی و صور عقلانی است. هر اندازه انسان قدرت درک قوی

داند. بختی حقیقی در بعد عملی را رسیدن به عدالت میبختی بیشتری برخوردار خواهد بود اما نیکاز لذات و نیک
اگر انسانی در این دنیا بتواند به بعد نظری دست یابد) با استفاده از عقل بتواند به درک معرفت خداوند، فرشتگان، 

های و لوجود دست پیدا کند و نفس را از غرق شدن در خواستهکتب، چگونگی کیفیت صدور وجود از واجب ا
ه توان توصیف کرد، در آخرت نیز به مشاهدکند که آن را نمینیازهای بدن دور نگه دارد( به لذتی دست پیدا می

س حاصل بختی برای نفبختی بالاتر از آن نیست، لذت عقلی و نیکمقربین دست خواهد یافت که هیچ نیک
بختی انسان در بعد عملی رسیدن (. نیک791، 1، ج7719در این دنیا، دارای علم کامل باشد)همان، شود کهمی

های که به عدالت است و نفس انسان با تمرین و تکرار آن را ملکه خود سازد و در این صورت بدن فقط فعالیت
بختی حقیقی دست یکدهد، در این صورت در بعد عملی به سعادت و نموافق با اعتدال است انجام می

 یابد)همان(.می
ترین مبنای که در راه رسیدن به معناداری دارد همان بحث اخلاقی زیستن و دستیابی به فضلیت ارسطو مهم

بخت مندی شویم معنایش این است که نیک بخت شدیم وقتی که نیکباشد. در حقیقت اگر ما انسان فضلیتمی
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ز نظر ملاصدرا اگر انسان بخواهد به فضلیت برسد باید از سه مولفه حکمت، مان معنادار است. اشدیم یعنی زندگی
ها را بر مبنای تشکیک وجودی، و قول به مراتب داشتن انسان کند و همه آنقوای باطنی، قوه خیال استفاده می

های به عالم تواند معنا را از این عالمباشد. قوه خیال: عاملی است که میطور مراتب داشتن عالم میو همین
دیگر منتقل کند. عنصری است که در عالم عقل و عالم برزخ باقی خواهد ماند. ملاصدرا معتقد است که ما بدن 

سازیم و به همین دلیل نقش خیال خیلی مهم است. اگر خیالی که انسان مان را با قوه خیال میبرزخی و اخروی
 سازد بدن خوبی خواهد بود و بالعکس. الم برزخ میدر این دنیا دارد مثبت و خوب باشد، بدنی که در ع

گوید مربوط به قوه عقل، فکر، نظر است. اما منظور ملاصدرا از حکمت مربوط حکمت: حکمتی که ارسطو می
آل، زندگی است که مربوط به حکمت باشد و هر چند باشد. از نظر ارسطو زندگی ایدهبه عقل و قوای باطنی می

داند. و حکمتی که مدنظرش هست در جودی انسان حکمت را رییس تمام قوای انسان میملاصدرا در شاکله و
ه پذیرد که صرفاً براساس عقل باشد ولی ملاصدرا بقالب حکمت متعالیه قابل درک است. ارسطو حکمتی را می

رد و احکمتی قائل است که عقل فقط یکی از معیارهاش است و کشف وشهود، وحی، دین، شریعت در آن راه د
 در آن دخیل است. سه مسیر قرآن، عرفان، برهان در حقیقت رسیدن انسان به حکمت تاثیر دارد.

 نسبت لذت و معناداری -1
رای درک بختی یک فعالیت است. انسان بکند: نیکگونه بیان میارسطو رابطه بین لذت و معنای زندگی را این 

خاطر بختی باشد،  فرد بهجو کند. زندگی که در آن نیکبختی باید آن را تمام طول عمرش جست ومعنی نیک
برد. لذت همراه با معنای زندگی است و این باعث بهتر شدن که معنای زندگی را درک کرده از آن لذت میاین

شود. انسان فعالیتی را که به آن علاقه داشته باشد نسبت به فعالیتی که به آن علاقه نداشته باشد روند معنای می
دهد. پس غایت و هدف همان چیزی است که انسان به آن علاقه دارد و آن را بهتر انجام تر انجام میبه

رساند بخت نمیکه به آن فعالیت علاقه دارد او را به نیک(. اما انسان به صرف این291: 7711دهد)ارسطو، می
یت عقلانی و ست. فضلیت به فضلبختی انسان ابلکه باید فعالیت او در راستای فضایل باشد که ضامن نیک

های مربوط به فضایل عقلانی مربوط به جزء برتر نفس ماست پس شود. فعالیتفضلیت اخلاقی تقسیم می
ی و ثانیا و بختی مربوط به فضایل عقلانفضایل عقلانی برتر از فضایل اخلاقی هستند. پس اولا و بالذات نیک

 فعالیت انسان منطبق با فعالیت نظری باشد، در این صورت انسان شود. اگربالعرض فضایل اخلاقی را شامل می
یابد زیرا عقل بیش از هر چیزی خود حقیقی انسان است و در این حالت فرد به بختی کامل دست میبه نیک

بختی کل و لذت کل کامل است. لذتی که همراه با توان گفت که نیکیابد. پس میمعنای زندگی دست می
جمله فوق چند تا نکته در بردارد: الف( رابطه بین لذت و فعالیت رابطه تساوی است اول باید فعالیت است. 

فعالیتی باشد که لذتی همراه آن وجود داشته باشد ب( لذت باید در حین انجام دادن فعالیت وجود داشته باشد 
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دیداری است همراه با فعالیتی توان چنین گفت که  لذت پ(. می717، 7711نه فقط در انتها فعالیت باشد)همان، 
است که فرد به آن فعالیت علاقه دارد و در تمام مدتی که فرد به آن فعالیت مشغول است از انجام دادن آن کار 

 (. 717، 7711برد و اگه آن فعالیت را انجام ندهد لذتی هم وجود ندارد) همان، لذت می
یل کند)فعالیت به واسطه لذت تکمفعالیت را کامل میاز نظر ارسطو لذت به عنوان پدیداری جانبی است که 

توان چنین شود و میبخشد و باعث زیباتر شدن روند فعالیت هم میکه به فعالیت غایت میشود( در کنار اینمی
توان گفت که لذت (. پس به طور کلی میp،1999 ،Gerson، 382، 385گفت که لذت متمم فعالیت است )

 (. 766، 7711ست، همان طوری که زیبایی کمال برای جوانی است )ارسطو، کمالی برای فعالیت ا
بختی دو مفهوم جدا از هم هستند در بعضی از آثارش کنار هم بیان شده از نظر ملاصدرا مفهوم لذت و نیک

ن انسان بختی رسیدفرماید " نیکبختی میاست که منظورش از لذت، لذت عقلانی است. وی در تعریف نیک
بختی در این جهان مادی، رابطه عموم و (. رابطه لذت و نیک719، 1،ج7719کمال بهجت است")ملاصدرا،به 

زندگی  بختی دنیوی حقیقی نیست زیرابختی لذت است. نیککه لازمه هر نیکخصوص مطلق است یعنی این
های او از لذت بخت است کهتوان چنین گفت کسی در این جهان نیکدنیوی بدون درد و رنج نیست پس می

 نظر کمیت و کیفیت نسبت به دردهاش بیشتر باشد.
بخت از لذت برخوردار است و هر کسی که بختی در آخرت رابطه تساوی است چون نیکاما رابطه لذت و نیک

 (.727، 7719است و بالعکس)همان، بختیکند اهل نیکاحساس لذت می
 گیریینتیجه

فیلسوف در تعریف لذت دارند مشترک است. به همین خاطر از جهت تعریف های لذت که این دو عمده دیدگاه
ه که مبانی این دو فیلسوف با هم متفاوت هستند پس تصوری کها وجود ندارد. با توجه به اینلذت تفاوتی بین آن

سطو لذت ر دهند تصوری متفاوت خواهد بود. ابختی، راه رسیدن به معنا در فلسفه خودشان ارائه میاز لذت، نیک
داند. ملاصدرا لذت را ادراک کمال وجود امری مشکک است. ارسطو به مبنای را ادراک تصدیقی امر مطبوع می

ل به داند. و قائها میبختی را یک امرثابت برای همه انسانبه اسم تشکیک وجود اعتقاد ندارد. لذت و نیک
 لاصدرا تشکیک وجود است، به همین خاطر لذتترین مبنای مبختی نیست. اما مهممراتب داشتن لذت و نیک

 داند.را به لذت حسی، خیالی و عقلی تقسیم کرده است، لذت عقلانی را بر بقیه لذات برتر می
ن دو بختی در فلسفه ایداند. اما معنای نیکبختی میارسطو و ملاصدرا معنای معنادار بودن زندگی را در نیک

باشد و بختی، عمدتا مربوط به زندگی انسان در این دنیا میارسطو از نیکفیلسوف با هم متفاوت است. منظور 
داند. منظورش از جامع داند و آن را یک امر جامع میبختی را مربوط به جزء عالی انسان که عقل است مینیک

بختی یکن نها را داشته باشد انسااین است که تمام امکاناتی که انسان برای زندگی دنیوی لازم دارد اگر آن
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بختی که نیکبختی جامع معتقد است یعنی اینبختی دست یافته است. ملاصدرا به نیکخواهد بود یا به نیک
ال، افتد و بخش دیگری از آن در عالم مثمنحصر به عالم دنیوی نیست بلکه بخشی از آن در این عالم اتفاق می

شد( در مندانه)صرفا براساس عقل بار به تفکر فضلیتافتد. ارسطو راه رسیدن به معنا را منحصعقل اتفاق می
ی بختی است. ملاصدرا راه رسیدن به معنا را منحصر به حوزهداند و در دیدگاه وی لذت شرط برای نیکزندگی می

سفی و کند. وی با توجه به مبانی فلکند بلکه به حکمت، قوه خیال، قوای باطنی هم استناد میفضلیت نمی
که انسان نداند و شرط ایبختی حقیقی را معرفت حق تعالی، قرب به حق تعالی میمصداق نیک اشنگرش دینی

عرفت ی معرفت نفس انسان را مبه قرب حق تعالی و معرفت حق تعالی برسد معرفت نفس است، یعنی نتیجه
ن انسان به رای رسیدکند. نخستین قدم بداند. ملاصدرا بر سعادت اخروی و روحانی تاکید ویژه میحق تعالی می

بختی حقیقی معرفت نفس است. دلیل ملاصدرا برای این قاعده کلی معرفت نفس مقدمه برای معرفت نیک
خداوند است، این است که خودشناسی نفس در انسان موجب پاک شدن نفس از رذایل و آراستن نفس انسانی 

عرف  کند"من عرف نفسه فقدداریم که بیان میشود. حتی ما این قاعده کلی را هم در دین اسلام به فضایل می
 ربه" خودشناسی مقدمه خداشناسی است. 

دانند. اما مفهوم و مصداق خیر از دیدگاه ارسطو و ملاصدرا بختی را خیر متعالی میارسطو و ملاصدرا هر دو نیک
انیا و بالعرض عقلانی و ث بختی فعالیت است که اولا بالذات بر فضایلبا هم متفاوت است. از دیدگاه ارسطو نیک

ت و بختی مطلوب بالذات و خودبسنده بودن آن اسهای بارز این نیکگیرد از ویژگیبر فضایل اخلاقی تعلق می
 مندانه است.بختی در همین جهان مادی زندگی فضلیتمصداق نیک
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The discussion of intermediaries between the Necessary and the Possible has 

been one of the most fundamental issues in Islamic philosophy, and 

philosophers have discussed this issue in detail in many places. According 

to the Shi'a theory, the discussion of intermediaries does not contradict the 

unity of actions and lordship; rather, it is the essence of unity. God 

(according to the verses of the Quran) has created these intermediaries 

himself and performs his actions through them so that the structure of the 

universe is understandable and comprehensible for humans. The discussion 

of intermediaries and their role in the world and the relationship of their 

influence with God's agency has many benefits. Many of the objections of 

the Wahhabis and those who follow the Wahhabi school of thought can be 

resolved by explaining and clarifying this discussion. The reason why the 

Wahhabis say why we should turn to intermediaries when there is God 

Almighty, and why we should turn to anyone other than God at all, is that 

they have not resolved the discussion of intermediaries and their role in the 

world from the perspective of verses, narrations and reason for themselves. 

In this library research, which uses the method of content analysis to analyze 

the data, by explaining the role of intermediaries from the perspective of 

Islamic philosophy and with an emphasis on the views of Allama Tabatabai 

(RA), we analyze and explain the foundation and basis of the discussion of 

mediation, which is the foundation of many. 
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 فصلنامه علمی
 

   کاوش های عقلی 
   

 تاکید بر دیدگاه علامه طباطبایی تحلیل عقلی واسطه ها در فلسفه اسلامی با

 4یدخدادادمهدی حمم، 3، مصطفی خدادادنژاد2⁕یروح اله خداداد، 1یموسو درضایس

 ور شاپ یجند یدانشگاه علوم پزشک ،یپزشک ،دانشکدهیگروه معارف اسلام یعلم ئتیو عضو ه اریاستاد 3.-1-2

 رانیا اهواز، اهواز،
 رانیاهواز، ا ان،یدانشگاه فرهنگ یدانشجو -.4

 چکیده اطلاعات مقاله
 نوع مقاله:

 مقاله پژوهشی
 

 دریافت:
51/70/5472 

 پذیرش:

51/52/5472 

بحث واسطه ها بین واجب و ممکن از جمله مباحث مهم و بنیادین در فلسفه 

بوده و فیلسوفان در جاهاي متعدد  این بحث را به طور مفصل مطرح اسلامی 

ها طبق نظریه شیعه هیچ منافاتی با توحید افعالی و ربوبی بحث واسطه اند.کرده

ها ندارد؛ بلکه عین توحید است و خداوند )طبق آیات قرآن( خود این واسطه

د تا ساختار عالم دهرا آفریده است و از طریق ایشان افعال خود را انجام می

 ها و نقش آنها در عالمبحث واسطه ها قابل درك و فهم باشد.هستی براي انسان

و رابطه تأثیر آنها با فاعلیت خداوند ثمرات زیادي دارد. بسیاري از اشکالات 

که ل اینشود. دلیها با توضیح و تبیین این بحث حل میوهابیان و وهابی مسلك

ها رو بیاوریم و چرا اصلاً وجود خداي قادر به واسطه گویند چرا باوهابیان می

ها و نقش آنها را در عالم به غیر خدا رو بیاوریم آن است که اینان بحث واسطه

اند. در این پژوهش از نگاه آیات، روایات و عقل براي خویش حل نکرده

 اکتابخانه اي که از روش تحلیل محتوا براي تحلیل داده ها بهره جسته ایم ب

تبیین نقش واسطه ها از منظر فلسفه اسلامی و باتاکید بر آراء علامه 

طباطبایی)ره(، بنیاد و اساس بحث وساطت که شالوده بسیاري از باورهاي 

 اسلامی است را تحلیل و تبیین می کنیم.

 تحلیل عقلی، واسطه ها،فلسفه اسلامی، علامه طباطبایی: کلمات کلیدی

  r@ajums.ac.ir-Khodadadiنویسنده مسئول:نشانی پست الکترونیکی -⁕
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 واسطه ها در فلسفه اسلامی با تاکید بر دیدگاه علامه طباطباییتحلیل عقلی  /ي، خدادادنژادخداداد، يموسو 

 مقدمه  -5

ها بين خدا و خلق از مباحثی است که در علوم مختلف اسلامی مورد بحث قرار گرفته است. موضوع وجود واسطه
واسطه هایی هستند که در فلسفه اسلامی از مصادیق « عالم مثال»، «عالم عقل یا عقول»، «عقل اول»وجود 

اثبات شده اند. وقتي ثابت شد تمام عوالم اعم از عالم مثال و عقل داراي وسایط است، دنياي مادي ما  نيز از 
ت و هر فعلي در جا اساین قاعده مستثنا نيست و فعل و انفعالات این دنياي مادي نيز بر اساس نظام وسایط پابر

ه ها براي کشف قوانين دنياي مادي ببخش برسد و انسانند واسطه دارد تا به فاعل هستيدنياي مادي گاهي چ
هاي مادي و احياناً معنوي بروند؛ مثلًا حصول علم براي انسان چند واسطه مادي دارد؛ ناچار باید سراغ واسطه

تا  دهدي کارها انجام ميدهد. مغز انسان یك سر رود و به حرف استاد گوش ميکه انسان به مدرسه ميمثل این
علم براي این شخص اتفاق بيفتد. اما حصول علم تنها بر این وسایط مادي استوار نيست؛ بلكه حقيقت علم که 

ي گري ماده برایك امر مجرد است، به واسطه عقل به روح انسان افاضه مي شود. قرآن در آیات متعددي واسطه
است : انزل من السماء ماءً فتصبح الارض مخضرة)سوره ه حج آمدهکند؛ براي نمونه در سور ماده را بيان مي

گري آب براي سبز واسطه« خداوند آب را از آسمان نازل کرد و به واسطه آن زمين سبز شد(»22( آیه 22حج)
تواند با تحقيق این نكته به دستاوردهاي جدید علمي دست یابد و اصلًا شدن زمين بيان شده است که انسان مي

ها استوار است زمينه را براي کشف دقایق و که نظام عالم و از جمله نظام عالم مادي بر واسطهقاد به ایناعت
اکنون نظام فكري دانشمندان علوم طبيعي بر این حقيقت استوار کنند؛ همان طور که هملطایف علمي آماده مي

 است.
 

 واسطه ها در فلسفه اسلامی 
 وساطت عقل .1

در  اند. از جمله مباحث آنانو درباره صادر اول سخنان زیادي گفته با صادر اول تطبيق داده فلاسفه عقل اول را 
این باره، بحث وساطت صادر اول است که همان چيزي است که در روایات ذکر شده است؛ یعني تمام خلق از 

الصادر الاول هو اصل وجود العالم و حياته و نوره »گوید: مي مشاعرالمتألهين در آن به وجود آمده است. صدر
(؛ صادر اول، اصل وجود عالم و 78ه،0241الساري في جميع ما في السماوات و الارضين)صدر الدین شيرازی،

 «.ها جاري استها و  زمينحيات و نوري است که در تمام آسمان
الصادر الاول الذي یصدر من الواجب تعالي عقل واحد هو »مي فرماید:  نهایـةالحكمهعلامه طباطبایي )ره( در 

اشرف موجود ممكن و اذ کان اشرف و اقدم في الوجود فهو عله لما دونه و واسطة في 
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شود، یك عقل است که اشرف موجودات (؛صادر اولي که از واجب صادر مي170ق،0244الایجاد)طباطبایی،
اقدم موجودات در وجود است، پس آن، علت مراتب پایين و واسطه در ایجاد  ممكن است و از آنجا که اشرف و

 «آنها است.
الصادر الاول، المصدر للجميع و واسطة الجود و »کنند: این مطلب را مرحوم ملاهادي سبزواري نيز بيان مي

ط جودات و ارتبارابطة الخلق بالمعبود؛ صادر اول مصدر و منبع تمام موجودات و واسطه بخشش خداوند به مو
سينا و شيخ ابوطالب مكي در کتاب این نكته را شيخ رئيس ابن(«. 24خلق به خداوند است)سبزواری،بی تا،

 (. 0،41اند. )ابن عربی،بی تا،بيان فرموده سبحـةالحقالدین عربي در اول کتاب و محيي القلوبقوت
روشن شد که عقل یا صادر اول واسطه در ایجاد تمام با توجه به توضيحات ما از روایات و کلمات عرفا و فلاسفه، 

 عالم است.
عقل ان اول ما خلق الله ال»گري عقل تصریح شده است. پيامبر اکرم)ص(  فرمودند : در روایات زیادي به واسطه

در این روایت، مراد از عقل را چه صادر «. (؛ اول چيزي که خدا خلق کرد عقل است129،1ق،1111)صدوق،
، ها آن را دارندیم و چه حقيقت روح پيامبر اکرم )ص( و چه عقل به معنای قوه مفكره که همه انساناول بگير 

است : یك شيء مجرد است که واسطه در برخي از اعمال و وجودات خواهد بود. در روایتي از امام باقر)ع(، آمده
گري عقل در آفرینش عالم اشاره هخداوند از اولين خلق خود تمام اشيا را پدید آورد. این روایت به واسط

 (   91،3ق،1131دارد.)کلينی،
 عالم عقل: .2

این عالم فوق عالم مثال از لحاظ وجود است )اشرف و اقدم از آن است( که در آن حقایق اشيا و کليت آنها بدون  
ماده طبيعي و بدون صورت وجود دارد و بين عالم عقل و عالم مثال یك رابطه سببيت وجود 

عالم التجرد عن »کند: گونه تعریف ميآن را ایننهایـةالحكمه (. صاحب 480،00ق،0208باطبایی،دارد)ط
( ؛ عالمي که جدا از ماده و آثار آن است که عالم 112ق،0244المادة و آثارها و یسمي عالم العقل)طباطبایی،

مي شي دارد؟ فيلسوفان اسلااکنون سخن این است که این عالَم به عنوان واسطه چه نق«. شودعقل ناميده مي
از عالم  ترهنگام بحث از عالم عقل مي گویند این عالم اشرف و اقدم از عالم مثال است و وجودي  شدیدتر و قوي

مثال دارد؛ به عبارت دیگر، هر چيزي در عالم مثال، مرتبه اعلاي آن در عالم عقل موجود است؛ زیرا عالم عقل، 
ت، تمام کمالات معلول خود را در حد اعلي علت وجودي عالم مثال است و عل

 (. 44()سبزواری،بی تا،412،2ق، 0171()شيرازی،184ق،0244دارد)طباطبایی،
پس وقتي وجود عالم عقل اشرف و اقدام از عالم مثال شد، در نتيجه آن، علت فاعلي و وجودي عالم مثال خواهد 

)ره( به طور که علامه طباطبایيلم وجود دارد؛ همانبود؛ یعني یك نسبت و رابطه عليت و سببيت بين این دو عا
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(؛ عالم عقل با آنچه 480،00ق،0208و له نسبة السببّية لما في عالم المثال)طباطبایی،»این مطلب اشاره دارند: 
 «.در عالم مثال وجود دارد یك رابطه سببيت دارد

 عالم مثال: .1
عالم عقل و عالم ماده قرار دارد؛ لذا به آن عالم برزخ هم  حكما در تعریف عالم مثال گفته اند: این عالم بين دو 

اي از وجود است که جدا از ماده است؛ ولي آثار ماده مثل کم، کيف، وضع و اعراض را دارد گویند و آن مرتبهمي
 از نامند و نزد اشراقيين بعضيو علت فاعلي آن، مرتبه نازله عالم عقول است که مشائين آن را عقل فعال مي

 (. 178ق،0244عقول عرضيه است)طباطبایی،
ها است و اکنون مي گویيم آن، واسطه در وجود عالم ماده است؛ چون علت گفتيم این عالم نيز یكي از واسطه

وجودي آن است و هر چيزي در عالم ماده، مرتبه اعلاي آن در عالم مثال وجود دارد. علامه طباطبایي )ره( در 
(؛ عالم مثال علت 171ق،0244عالم المثال علة مفيضة لعالم المادة)طباطبایی،»این باره مي فرمایند: 

 در نتيجه عالم مثال واسطه در وجود و هستي عالم ماده است.«.  دهنده یا وجودي عالم ماده استفيض
 عقل فعّال .1

یگر بارت دهاي علمي است. به عاز جمله مباحث دقيق در مبحث علم، عالم و معلوم، بحث افاضه کننده صورت
گيرند و در جاي خود اثبات شده است که این علوم کنند و علوم مختلفي را فرا ميها کسب علم ميهمه انسان

(. حال که علم مجرد است باید مفيض آن نيز مجرد باشد )شيء 212ق،1122مجرد هستند نه مادي)طباطبایی،
موجود مجردي وجود داشته باشد که علم از طریق تواند افاضه کننده وجود مجرد باشد(؛ لذا باید یك مادي نمي

اند که آنچه علم را بر انسان افاضه او و به واسطه او بر انسان افاضه شود. فلاسفه در بحث مذکور اثبات کرده
کند یك جوهر عقلي جدا از ماده است و تمام صور عقليه کليه نزد اوست. مفيض این صور، یا خود نفس است مي

کند و هم دریافت، که این باطل است؛ یا چيزي خارج از نفس است، که این وجود یا مادي که هم افاضه مي
 کننده علم، یك موجودتواند مفيض آن مادي باشد؛ لذا باید افاضهاست یا مجرد، و چون علم مجرد است نمي

ر اینجا نقش (. عقل فعال د219ق،1122گویند)طباطبایی،مي« عقل فعال»مجرد باشد که به اصطلاح به آن 
 گري بين انسان و عوالم بالا را دارد.واسطه

شود مجرد از ماده است؛ چون فلاسفه اسلامي در بحث علم و حصول آن مي گویند علمي که براي ما حاصل مي
هاي آن و تحول آن، علم نيز از بين برود یا تغيير کند؛ در اگر مادي بود باید با تغيير مغز و از بين رفتن سلول

د )دلایل آور کند و به یاد ميکه یك بچه کوچك وقتي مطلبي در کودکي یاد گرفت آن را تا آخر عمر حفظ مييحال
دیگري نيز در کتب مفصل آمده است که ما به آنها نمي پردازیم(. از سویي چون این علوم مجردند، باید مفيض 

باشد که هم افاضه و هم دریافت کند، که  و معطي آنها هم مجرد باشد. از سوي دیگر مفيض اینها یا باید نفس
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تواند فاعل و قابل باشد؛  و یا مفيض این علم باید خارج از نفس باشد این امر محال است؛ چون شيء واحد نمي
تر از مجرد است و صور علميه که مجردند تواند مفيض این علوم یك شيء مادي باشد؛ چون ماده ضعيفو نمي

فاضه کند. پس مفيض این صور علمي یك جوهر مجرد عقلي است.  با توجه به این را باید یك موجود مجرد ا
مي یابيم علوم بشر که مفيض واقعي آنها خداوند است به واسطه عقلي مجرد بر انسان افاضه برهان عقلي در

  .شوندمي
 :اشكال

ك عقل گویيد مفيض، یا ميتواند مادي باشد و باید مجرد باشد؛ اما از کجصحيح است که مفيض این صور نمي 
 .کندواسطه است؟ شاید خداوند تعالي این علم را بدون واسطه افاضه مي

 :پاسخ
ات اند بين ما و خدا موجوداین استدلال فلاسفه اسلامي است و در مباحث مختلف و براهين قاطع ثابت  کرده 

ط کنند نخستين خلق خداوند یك عقل واحد بسيثابت مي« الواحد»اند؛ براي مثال، در بحث و عقولي آفریده شده
 کند. این مجردات عبور مياي وجود دارد و فيض خداوند از است و پس از آن نيز عقول طوليه

 مُثُل افلاطوني .5
مثل افلاطوني طبق تعریف حاجي سبزواري عبارت است از یك فرد مجرد عقلاني از هر نوعي که در آسمان و 
زمين و عالم ماده است؛ مثلًا نوع انساني، شش ميليارد فرد مادي در زمين و یك فرد مجرد عقلاني در عالم بالا 

اند و آن مثال مجرد است و به اذن خداوند تعالي مربي و هاي زمين مادياست. انساندارد که فرد همين نوع 
دهنده اینها است و تمام کمالات این افراد مادي، در او به نحو اجمال و بساطت و اتم وجود دارد. به این پرورش

ارند. فراد طبيعي نوع خود را بر عهده دگویند؛ زیرا هر کدام از اینها به اذن خداوند تربيت امُثُل، ارباب انواع نيز مي
 1135،گویند)انصاری شيرازیبه این مُثُل عقول متكافئه )کفو یكدیگر( و عَرضيه )در عرض یكدیگر( نيز مي

گري دارند و با توجه به تعریفي که از آنها (. این مثل افلاطوني یا ارباب انواع در اینجا نقش واسطه192،1ش،
ت بين انسان و عوالم بالا تا خداوند هستند. قائلان به این نظریه براي اثبات آنها به شده، واسطه فيض و کمالا 

است که مفاد آن این است که وقتي موجود ممكنِ « برهان امكان اشرف»اند؛ از جمله چند دليل استناد کرده
 (. 113ق،1122احسن وجود دارد، واجب است یك موجود ممكن اشرف از آن وجود داشته باشد)طباطبایی،

 وسائط مادّی و قاعده عليّت  .2
واسطه مادی آن است که حقيقت وجود آن از ماده است و فقط می تواند اثر مادی داشته باشد . وجود وسایط 
مادي امري روشن و بدیهي است و نياز به اثبات ندارد، هر چند در آیات و روایات به این نكته نيز تصریح شده 

«. و هر چيز زنده را از آب  خلق کردیم»؛  وجعلنا من الماء کل شيء حي آمده است:  است؛ مثلًا در سوره انبيا
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توان به گري آب براي زنده بودن تمام موجودات تصریح شده است. در روایات نيز ميدر این آیه شریفه به واسطه
بباً باب فجعل لكل شيءٍ سیجري الاشياء الا باسابي الله ان» حدیث امام صادق )ع( استناد کرد که فرمودند: 

طابق م«. ... خداوند امتناع فرموده است امور بدون اسباب به جریان بيندازد. پس براي هر چيز سببي قرار داد
دهد. با توجه به اطلاق حدیث خداوند تمام حوادث و امور و فعل و انفعالات  را از طریق  واسطه آنها انجام مي

 تمام فعل و انفعالات عالم از طریق واسطه انجام مي گيرد.« شي سبباً  جعل لكل»و جمله « الاشياء»کلمه 
گري در عالم ماده،  قانون علت و معلول است که هر علتي واسطه وجود معلول، و قانون عليت تجلي واسطه

ود خ توانست قوانين کلي را استنباط کند تا بر اساس آنها زندگيمبناي عقلي تمام علوم است و بدون آن بشر نمي
را اداره و پيشرفت کند؛ چون پيشرفت بشر در علوم انساني و تجربي مرهون استخراج قوانين کلي از عالم  طبيعت 

گري باشد؛  به عبارت دیگر، کلّيت و قطعيّت هر قانون است و آن منوط به این است که عالم داراي قانون واسطه
مي توان هيچ قانون کلي و قطعي را در هيچ علنها نميعلمي، مرهون قوانين عقلي و فلسفي عليت است و بدون آ

 (.22،2ش، 1123ثابت کرد)مصباح یزدی،
و براي چه تلاش اشود و هرسبزي ميداند باران و آب باعث سرگري عالم و طبيعت ميبشر با وجود قانون واسطه

ظم آن پي ر طبيعت به نگري درسد. همچنين بشر از واسطهکسب رزق بيشتر باشد، بيشتر به مقصود خود مي
تر از مکند مهبرد؛ لذا ملّا صدراي شيرازي تاکيد ميبرد و از نظم دقيق آن به خداوند و علم و قدرت او پي ميمي

 (.510،2ش، 1131این مسئله وجود ندارد)شيرازی،
 کيّفيت تاثيرگذاری واسطه ها در فلسفه اسلامی

حقيقت  به« فاعل»ها است. یعني همان تأثير فاعلي این واسطهها منظور از نقش هر گونه اثرگذاري این واسطه
)ما به الوجود( قرار دارد. البته در این « فاعل مُعّد»است که در مقابل « ما منه الوجود»یا « فاعل مفيض»کلمه 

گوئيم، مراد هر دو قسم فاعل هاي مادي( سخن ميرساله چون ما هم از فاعل مجرد و هم فاعل مادي )واسطه
واهد بود. چون در سلسله وسایط هم واسطه مجرد و هم واسطه مادي وجود دارد، واسطه مجرد اثر مجرد و خ

ها یا تأثير آنها، هر دو نوع تأثير )تأثير ایجادي و واسطه مادي اثر مادي دارد. بنابراین منظور ما از نقش واسطه
 مي گذارند.تأثير اعدادي( است؛ چون هر دو نوع فاعل در مادون خود تأثير 

ها هميشه از عالي به داني است؛ یعني هميشه فاعل و مؤثر، موجود لازم به ذکر است که تأثير و نقش واسطه 
ت شده ها نيز ثابهاي فلسفي علت و معلول و انواع فاعلعالي است که در موجود داني تأثير مي گذارد. در بحث

تر همه ز خود تأثير و تصرف کند، زیرا مرحله عاليتر اتواند در مرتبه عاليتر از وجود نمياست که مرتبه پایين
خاطر همين تأثير و فاعليت، هميشه از عالي به داني کمالات موجود داني را به نحو اکمل دارد. به

 (.   122ق،1122است)طباطبایی،



 523/  554-522ص5473، فصل  بهار  اول،شمارة  ،سوم ، مقاله پژوهشی، سالهاي عقلیکاوشفصلنامة علمی 

 
 بحثی در حقيقت وساطت ملائكه

وجه . نظریه صحيح آن است که با تدرباره حقيقت و ماهيت ملائكه بحثي بين متكلمان و فلاسفه مطرح است 
کند مثل تسبيح دائم خدا و داشتن مقام معلوم و غير قابل تغيير و... به اوصافي که قرآن  براي ملائكه بيان مي

توانند مادي باشند روایات نيز این مطلب را تایيد می کنند ؛ مثلًا در حدیثي از امام صادق این چنين موجوداتي  نمي
آشامند و نكاح نمي کنند ؛ چون ماده یا زنده است یا مرده. خورند و نميت که ملائكه چيزي نمي)ع( نقل شده اس

هر چيز مادي بخواهد زنده بماند به آب نياز دارد. پس ملائكه که اصلًا آب نمي نوشند، مادي نيستند. علامه 
بيت و کثرت، عدم معصيت، عدم طباطبایي )ره( در الميزان بعد از ذکر صفات ملائكه از قرآن )مثل عدم مغلو

شود ملائكه موجوداتي هستند منزه از ماده جسماني که در از اینجا روشن مي » :فرمایدنافرماني خدا و ... ( مي
معرض زوال و فساد و تغيير است و خصوصيت ماده آن است که استكمال تدریجي دارد؛ درحالي که فرشتگان 
این خصوصيات ماده را ندارند و از آنچه در روایات وارد شده است که ملائكه صورتي خاص و شكل جسماني 

که ملكي کردند. پس این( است که آنها را براي مردم وصف ميها براي ائمه )عفرشتهص دارند، آن بيان تمثيلخا
کند، در حقيقت، ظهور آن ملك است براي کسي که او را در صورت انسان صورت انسان تمثل پيدا مي به

د،  که این دهنشوند وآن را تغيير ميمي که گاهي ملائكه واسطه در تصرف در عالم مادينكته آخر این« بيند.مي
ي تواند در موجود دانعمل تأثيري در عدم تجرّد آنها ندارد؛ بلكه در جاي خود  ثابت شده است که موجود عالي مي

توان گفت ملائكه که موجوداتي مجردند اثر بگذارد؛ چون از جهت مرتبه وجود،  بالاتر از آن است. پس مي
 ؤثر باشند و نقش مادي ایفا کنند. توانند در ماده ممي

 نقد دیدگاه وهابيّت در واسطه گری برخی وسائط
دليل شاکله فكري خاص و بسته و دیدگاه تنگ درباره آیات و روایات و عدم اجتهاد و جمع بين ادله، وهابيان به

يق درباره آیات و روایات دقاند که اگر روش تفكر و دیدگاه اینان ها شدههاي زیادي در بحث واسطهگرفتار مغالطه
و عميق شود و در موضوعات مورد بحث، بين ادله جمع کنند، این مسئله از لحاظ علمي براي اینان قابل فهم 

بيت )ع( در موارد مختلف است و گري اهلها درباره واسطهخواهد بود. اکثر اشكالات وهابيان در زمينه واسطه
يست و بيت )ع( برایشان قابل درك نه است که مقامات غيبي انبيا و اهلخاطر یك مبناي اشتبااین اشكالات به

 دانند؛ لذا هر آیه و روایتهاي دیگر مياند و حقيقت ایشان را مثل انسانایشان را به زندگي مادي محدود کرده
ي آنان را ل سطحکنند و با یك استدلا)ع( را انكار یا توجيه مي بيتمربوط به مقامات عاليه پيامبر )ص( و اهل

 خوانند.معارض قرآن مي



 واسطه ها در فلسفه اسلامی با تاکید بر دیدگاه علامه طباطباییتحلیل عقلی  /ي، خدادادنژادخداداد، يموسو 

بيت )ع( در رزق و حاجت،  برهان قابل تأملي به این گري اهلتيميه )بنيانگذار فكري وهابيت( در ردّ واسطهابن
داند، هایي بين خدا و خلق ميهاي بين پادشاه و رعيت، واسطهکند: کسي که اوليا را مانند حاجبشرح، ذکر مي

ها هدایت برند و خداوند بندگانش را توسط این واسطهها حوائج خلق را به محضر خدا ميواسطهبه طوري که این 
ها درخواست حاجت کنند و ایشان از خدا درخواست کنند، عامل این دهد و خلق از این واسطهمي کند و رزق مي

رده و براي دا را به خلقش تشبيه کعمل کافر است و باید توبه داده شود و اگر توبه نكرد باید کشته شود. اینان خ
 اند.خدا شریك قرار داده

 اند:هاي بين پادشاهان و مردم، یكي از این سه دستهواسطه
داند، که اگر کسي بگوید خداوند احوال دادند که این پادشاه نميها از احوال مردم چيزهایي مي. یا این واسطه1

گاهي یابد، کافر است.ن واسطهوسيله ایکه بهداند تا اینبندگانش را نمي  ها آ
که پادشاه از تدبير کار رعيت و دفع دشمنانش عاجز است مگر به کمك یاراني که کمكش کنند؛ در . یا این2

 خواهد.اي نميکه خداوند یار و پشتوانهحالي
از  اسطه یك محرکيخواهد به آنها ترحم و احسان کند مگر به و داند و نميکه پادشاه سود رعيتش را نمي. این1

دهد و  شود این کار را انجامبيرون. پس وقتي کسي پادشاه را نصيحت و راهنمایي کند، اراده پادشاه تحریك مي
ل و رغبت خاطر ميخاطر تأثير کلام ناصح و واعظ در قلبش یا بهکند و این امر بهقصد برآوردن حوائج رعيت را مي

الراحمين بندگان است)ابن تيميه، داوند ربّ همه چيز و ارحمکه خیا ترس از کلام او است؛ در حالي
 (.125،1م،1995
 پاسخ:

ت )ع( و بيکه علماي شيعه که به وساطت اهلاي انجام داده است و آن اینتيميه، در این استدلال مقایسهابن 
دانند؛ م از این سه قسم نميکداها را جزء هيچاند ، این واسطهاوليا بين خدا و خلق در حوائج و رزق و نفع قائل

( و از اولياي 15(آیه 5که اولًا خود خدا دستور داده است به درگاه او وسيله بجویيم)سوره مائده)اند به اینبلكه قائل
هایي است که ما در فصل خاطر حكمت( و این دستور خدا به13(آیه 12او درخواست حاجت کنيم)سوره نحل)

 ها را به صورت مفصل توضيح دادیم.آن« هافواید و آثار واسطه»
ها خلاف صریح آیات قرآن است؛ زیرا او باید این استدلال را درباره تيميه در ردّ واسطهثانياً این استدلال ابن

 ها در تدبير نيز بگوید. گري فرشتهواسطه
کرد؟ مي ردم را برآوردهثالثاً اگر این استدلال وي صحيح باشد، چرا خداوند به واسطه حضرت عيسي )ع(  حوائج م

 خواست؟ خبر یا صلاح مخلوقاتش را نميآیا خدا ناتوان بود یا بي
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که جایز است کسي به برادر مؤمن بگوید برایم دعا کن؛ زند به اینتيميه مثالي ميرابعاً در ادامه این بحث، ابن
ي مؤمن براي مؤمن است و با استدلال گر این نيز قسم دیگري از واسطه *کند.لكن دعا کننده به اذن خدا دعا مي

ترین شخص به آدم نيست؛ چرا سراغ طور که به کرات مي گوید، مگر خدا نزدیكاو در تضاد است؛ چون همان
 خواهد که به برادر مؤمن بگویيم؟!شنود یا صلاح ما را نميدیگران برویم؟ مگر خداوند صداي ما را نمي

 نتيجه گيری 
ل بناي بسياري از مباحث اعتقادي است و حث واسطه ها از نگاه عقل و فلسفه زیرتحليل و تبيين عقلی بح

مباحثي زیادي از آن از جمله بحث شفاعت، توسل و شرك و همچنين تدبير امور به واسطه ملائكه و بحث 
 منوط به فهم درست این بحث است.« ع»بيت وساطت اهل

فهمد اگر شود و انسان ميسباب و علل مادي نيز تبيين ميگري افایده دیگر این بحث آن است که بحث واسطه
 گري اسباب و علل مادي توجه و به آنها نيز تمسك کند.بخواهد مشكلي را از سر راه خود بردارد، باید به واسطه
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Inviting non-Shiites to the Shiite religion as one of the duties that is 

concentrated in the minds of the general Shiites, has a ruling of obligatory 

Sharia rulings. There are two types of narrations on the issue of 

permissibility or non-permissibility of calling to Shiism. Most of these 

narrations forbid calling to Shiism. But regardless of the narrations in this 

chapter, is it possible to make a rational argument to prove the necessity of 

calling to Shiism? The purpose of this research is to criticize and examine 

the intellectual grounds for proving the necessity of calling to Shiism. In this 

article, the researcher has explored the rational aspects that can be proposed 

to prove the necessity of calling to Shiism with a descriptive-analytical 

method. From the analysis of the data, it was concluded that calling to 

Shiism is an example of corruption; And tin, the material of corruption, is 

intellectually good, and this intellectual good is connected with the Islamic 

obligation. Other issues that can be raised in this issue were disputed. 
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   کاوش های عقلی 
   

 دعوت به تشیععقلی بر وجوب نقد و بررسی استدلال های 
 

  2یروح اله خداداد ،1⁕مصطفی خدادادنژاد

  شاپور یجند یدانشگاه علوم پزشک ،یپزشک ،دانشکدهیگروه معارف اسلام یعلم ئتیو عضو ه اریاستاد 1-3

 رانیا اهواز، اهواز،

 چکیده اطلاعات مقاله
 نوع مقاله:

 مقاله پژوهشی
 

 دریافت:
28/03/0402 

 پذیرش:

09/06/0402 

م که در ذهن عمو یفیاز وظا یکیبه عنوان  عیبه مذهب تش انیعیش ریدعوت غ

وارد  اتیرا داراست. روا یفیتکل یاز احکام شرع یمرتکز است، حکم انیعیش

 نیا ترشیدو دسته هستند. ب عیعدم جواز دعوت به تش ایشده در  مسئله جواز 

موجود در  اتیادارند. اما با غض نظر از رو عیاز دعوت به تش ینه اتیروا

اقامه  عیاثبات وجوب دعوت به تش یبرا یتوان استدلال عقل یم ایباب، آ نیا

اثبات  یمتصور برا یوجوه عقل یپژوهش نقد و بررس نینمود؟ هدف از ا

 یللیتح – یفیمقاله با روش توص نیاست. محقق در ا عیوجوب دعوت به تش

را مورد کنکاش  عیاثبات وجوب دعوت به تش یقابل طرح برا یوجوه عقل

 عیحاصل شد که دعوت به تش جهینت نیداده ها ا لیقرار داده است. از تحل

حُسن  نیمصداق قلع ماده فساد است؛ و قلع ماده فساد عقلاً حسن است و ا

مسئله مورد  نیر اوجوه قابل طرح د ری. سایملازمه دارد با وجوب شرع یعقل

 مناقشه قرار گرفتند.

 ولایت اهل بیتدعوت به تشیع، حسُن عدل، : لمات کلیدیک
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 عیبر وجوب دعوت به تش یعقل یاستدلال ها ینقد و بررس  /یخداداد ،خدادادنژاد

 مقدمه  -0

و آخرت در  ایحق است و سعادت دن نیمردم به د تیهدا ،امبرانیبعثت پ یینها تیکه غا ستین ید یشک و ترد
ه است. شد لیو احکام و اخلاق تشک دیاز سه بخش عقا نید میدانمی نیاست. همچن نید نیبه ا نیتد روگ

اگر  یباشد، سعادتمند نخواهد شد، حت انسان فاسد دیکه اگر عقا یطور ه است، ب نید یاصل یسنگ بنا دیعقا
مردم  دیاعق حیبه تصح یزیاز هر چ شیب امبرانیپ لیدل نیباشد. به هم یاعمال او مطابق احکام و اخلاق واقع

سلام، ا نیمب نیدر د یاز اصول مهم اعتقاد یکیاست.  یمملو از مسائل اعتقاد یقرآن یپرداخته اند و آموزه ها
و  نیرالمومنیبلافصل ام تیقرار گرفته است مسئله امامت و ولا  ین مذاهب اسلامیب یکه مورد اختلاف جد 

فه تبلیغ . وظیفراوان دارد ریهم در سعادت انسان تاثم نینکول ا ایقبول  است که قطعا   شانیفرزندان معصوم ا
 بلیغومنین در حد توان خود وظیفه تدین حق، منحصر در پیامبران و ائمه معصومین نیست، بلکه علما و عموم م

خلاف به تشیع و شاگردان خود را از دعوت اهل ،روایات بسیاری ائمهاما در  دین و هدایت مردم را برعهده دارند؛
بررسی روایی این مطلب نیاز به بررسی های رجالی و حدیثی مفصل است. با مامت ایشان منع کرده اند. قبول ا

غض نظر از روایات مطرح شده در این زمینه آیا عقل مستقل یا غیر مستقل حکم به وجوب دعوت اهل خلاف 
 به تشیع دارد یا خیر؟

 ضرورت بحثاهمیت و -2
مسلمین و تشکیل حکومتهای شیعی در کشورهای مختلف و همچنین امروزه با گسترش نفوذ شیعه در میان 

پیشرفت تکنولوژی و نفوذ ابزار ارتباط جمعی بین عموم مردم، شرایط دعوت به تشیع و گسترش دین حق بیش 
از هر زمانی مهیا است. افزایش جمعیت شیعه و ترویج آموزه های شیعی زمینه ساز گسترش اسلام ناب در سراسر 

حکم عقل در مسئله دعوت به تشیع می تواند قاعده اولیه در حکم  ور آخرین ذخیره الهی خواهد بود.دنیا و ظه
ذا اگر ل فقهی را برای ما تببین کند و در صورت فقدان یا تعارض نصوص، به این قاعده اولیه مراجعه می شود.

به تشیع ناتمام خواهد  حکم فقهی موارد مختلف دعوتخلاف مشخص نشود، هدایت اهلعقل در مسئله حکم 
 ماند.

 قتحقیمسئله و پیشینه 
ف به تشیع خلاپیامبر اسلام است. اما مسئله دعوت اهل ،اولین دعوت کننده به تشیع و پیروی از امیرالمومنین

ت لبا رحلت پیامبر و تشکیل سقیفه به وجود آمد. حضرت صدیقه طاهره اولین دعوت کننده به تشیع بعد از رح
 پیامبر اسلام بود. در طول تاریخ تا به امروز همواره شیعیان با این مسئله مواجه بوده اند.
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خلاف در کتب فقهی فقها معنون نبوده و نیست. با تتبع در کتب و رساله های مسئله حکم فقهی هدایت اهل
ورت م به دست آورد. نهایت بحث فقهی صتوان بحثی مستقل در این خصوص از فقیهی از فقهای اسلافقهی نمی

گرفته در این زمینه از طرف محدثینِ مطرحِ شیعه، در کتب حدیثی، در ذیل برخی روایات دال بر حرمت دعوت 
قلی این اما بررسی عکنند. خلاف به تشیع صورت گرفته است. این مباحث از بیش از چند سطر تجاوز نمیاهل

 است و مقاله حاضر اولین نگارش در این زمینه محسوب می شود.مسئله فقهی تا کنون مطرح نشده 
 
 ادله عقلی بر وجوب دعوت به تشیع-3

 توان دو استدلال عقلی بیان نمود: برای اثبات وجوب دعوت به تشیع می
 مصداق عدل است خلافاهلاول: هدایت استدلال 

 برای تقریر این وجه باید چند اصل، به عنوان اصول موضوعه اثبات شده باشد: 
 پیش فرض های استدلال

 خداوند متعال حکیم است و دستورات دینی که نازل کرده است، تابع مصالح و مفاسد واقعیه هستند. اولا  
وازده امام به صورت منصوص بیت علیهم السلام از جانب خداوند متعال نازل شده است و دولایت اهل ثانیا  

 جانشین پیامبر اسلام هستند.
 اعتقاد به ولایت یک رکن از ارکان دین است و اعتقاد به آن همسنگ فروعات فقهی و عملی نیست. ثالثا  

 اولپیش فرض 
د خراسانی محم آخوند) از مسائل اجماعی بین شیعه است.از اصول موضوعه ای که در بالا ذکر شد  اصل اول

 (360، ص 9041، کاظم بن حسین
 دومپیش فرض 

طبق اعتقاد شیعه، جانشین بلافصل پیامبر در اداره جامعه و مرجعیت دینی نیز مورد اتفاق است.  اصل دوم
مسلمین با تعیین الهی، امیرالمومنین علی بن ابی طالب است. بعد از او فرزندشان حسن بن علی و سپس حسین 

نفر از فرزندان ابی عبدالله الحسین علیه السلام، امام و پیشوای مسلمین  1هم السلام و در ادامه بن علی علی
هستند. همان ولایتی که برای پیامبر از جانب خداوند ثابت شده بود برای این ذوات مقدسه نیز ثابت است. ادله 

قط ف مجلدات فراوان است. برخی ادله فزیادی برای اثبات این مدعا اقامه شده است که تفصیل آن نیاز به تالی
کنند و برخی ادله دیگر نام دوازده امام معصوم را به عنوان ولایت امیرالمومنین علی بن ابی طالب را اثبات می

وایی یک دلیل قرآنی و یک دلیل ر کند. در این جا به صورت اختصار به حجت خدا و پیشوای مسلمین بیان می
 بسنده می کنیم:
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 تآیه ولای
کاةَ وَ هُمْ راکِ  لاةَ وَ یُؤْتُونَ الزَّ ذینَ یُقیمُونَ الصَّ ذینَ آمَنُوا الَّ هُ وَ رَسُولُهُ وَ الَّ کُمُ اللَّ ما وَلِیُّ  (55المائدة :   )1عُونإِنَّ

امین الاسلام طبرسی این آیه را یکی از واضح ترین دلائل بر صحت امامت بلافصل علی بن ابی طالب بعد از 
. دلالت این آیه بر مطلوب (326، ص: 3ج، 9332، امین الإسلام، فضل بن حسن طبرسی،)سته استپیامبر دان

متوقف است بر اثبات چند امر: اول اینکه مراد از ولی در این آیه ولایت در تصرف است. ثانیا  مراد از کسانی که 
فته هر دو امر را انکار کرده اند. گسنت اهلدهند نیز علی بن ابی طالب است. برخی مفسرین در رکوع، صدقه می

کاةَ وَ هُمْ »اند ولایت در این آیه به معنای نصرت است. و مراد از  لاةَ وَ یُؤْتُونَ الزَّ ذینَ یُقیمُونَ الصَّ ذینَ آمَنُوا الَّ الَّ
 تشود. دلیل ایشان برای انکار امر اول سیاق آیاهم عام است و شامل طیف وسیعی از مومنین می« راکِعُون

و در آیه بعد از این آیه نتیجه  2است. در آیات قبل از این آیه، مسلمین از پذیرش ولایت یهود و نصاری منع شده اند
با توجه به سیاق این آیات، نتیجه  3پذیرش ولایت خدا و رسول او پیروزی و غلبه بر دیگران معرفی شده است.

در توجیه تطبیق جمله آخر آیه بر عموم مومنین، نه  گرفته اند معنای ولایت در این آیه نصرت است. همچنین
ت. بلکه شود نیسفقط امیرالمومنین گفته اند مراد از رکوع در این آیه رکوع اصطلاحی که در نماز به جا آورده می

ند و دهآورند و زکات میمراد مطلق خضوع و خشوع است. یعنی ولی شما مومنینی هستند که نماز به جا می
دهند در نظر ایشان، برای احتراز از منافقانی است که نماز و زکات را انجام می« و هم راکعون». قید خشوع دارند

فخر الدین رازی، محمد بن و  002 -009ص  6ج ، 9114؛ محمد)رشید رضا، ولی قلبا  خشوع و خضوع ندارند
لانش وجود دارد، اجتهادی در لکن این برداشت جدای از اینکه شواهد زیادی بر بط .(25ص  92ج  عمر؛ بی تا،

مقابل نص است. زیرا نصوص زیادی از شیعه و سنی وجود دارد که این آیه را بر امیرالمومنین تطبیق داده اند و 
آن را متضمن حکم خاصی که مخصوص خداوند رحمان و رسول الله و امیرالمومنین است، معرفی کرده 

. بررسی مفصل آیه و نقد کلام مخالفین از رسالت (25الی  5، ص: 6ج، 9093سید محمد حسین،  طباطبایی)اند
 کنیم:این نوشتار خارج است. فقط به عنوان تبرک و تیمن به ذکر روایتی در تفسیر این آیه بسنده می

دِ بْنِ سَعْدٍ ]سَعِیدٍ  حْمَدُ بْنُ مُحَمَّ
َ
ثَنَا أ الَ حَدَّ

َ
هُ ق خْبَرَنِي عَلِيُّ بْنُ حَاتِمٍ رَحِمَهُ اللَّ

َ
ثَنَا جَعْفَرُ بْنُ عَبْ أ الَ حَدَّ

َ
دِ [ الْهَمْدَانِيُّ ق

هِ  وْلِ اللَّ
َ
بِي جَعْفَرٍ ع فِي ق

َ
بِي الْجَارُودِ عَنْ أ

َ
اشٍ عَنْ أ ثَنَا کَثِیرُ بْنُ عَیَّ الَ حَدَّ

َ
دِيُّ ق هِ الْمُحَمَّ ما وَلِ  - عَزَّ وَ جَلَّ اللَّ هُ إِنَّ کُمُ اللَّ یُّ

                                                 
اند، همان ایمان آورندگانی که اقامه نماز و ادای زکات آوردهجز این نیست که ولی شما خداست و رسول او و آنان که ایمان ترجمه:  1

 .کنند در حالی که در رکوع نمازندمی
صاری 2 خِذُوا الْیَهُودَ وَ النَّ ذینَ آمَنُوا لا تَتَّ هَا الَّ یُّ

َ
هُ مِنْهُمْ إِ  یا أ هُمْ مِنْکُمْ فَإِنَّ وْلِیاءُ بَعْضٍ وَ مَنْ یَتَوَلَّ

َ
وْلِیاءَ بَعْضُهُمْ أ

َ
هَ لا یَهْدِ أ ي الْقَوْمَ نَّ اللَّ

الِمینَ )  (11الظَّ
هِ هُمُ الْغالِبُونَ ) 3 ذینَ آمَنُوا فَإِنَّ حِزْبَ اللَّ هَ وَ رَسُولَهُ وَ الَّ  (15وَ مَنْ یَتَوَلَّ اللَّ
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ذِینَ آمَ  سَدٌ وَ ثَعْلَبَةُ وَ وَ رَسُولُهُ وَ الَّ
َ
هِ بْنُ سَلَامٍ وَ أ سْلَمُوا مِنْهُمْ عَبْدُ اللَّ

َ
الَ إِنَّ رَهْطا  مِنَ الْیَهُودِ أ

َ
 یَامِینَ وَ ابْنُ نُوا الْیَْةَ ق

وْصَی إِلَی یُوشَعَ بْنِ نُ 
َ
هِ إِنَّ مُوسَی ع أ بِيَّ ص فَقَالُوا یَا نَبِيَّ اللَّ تَوُا النَّ

َ
كَ یَا رَسُ ابْنُ صُورِیَا فَأ هِ وَ مَنْ ونٍ فَمَنْ وَصِیُّ ولَ اللَّ

نَا بَعْدَكَ فَنَزَلَتْ هَذِهِ الْیَْةُ  کاةَ وَ هُمْ  -وَلِیُّ لاةَ وَ یُؤْتُونَ الزَّ ذِینَ یُقِیمُونَ الصَّ ذِینَ آمَنُوا الَّ هُ وَ رَسُولُهُ وَ الَّ کُمُ اللَّ ما وَلِیُّ إِنَّ
الَ رَسُولُ اللَّ 

َ
الَ راکِعُونَ ثُمَّ ق

َ
حَدٌ شَیْئا  ق

َ
عْطَاكَ أ

َ
 مَا أ

َ
تَوُا الْمَسْجِدَ فَإِذَا سَائِلٌ خَارِجٌ فَقَالَ یَا سَائِلُ أ

َ
ومُوا فَقَامُوا فَأ

ُ
 هِ ص ق

 
َ
يِّ حَالٍ أ

َ
الَ عَلَی أ

َ
ي ق ذِي یُصَلِّ جُلُ الَّ عْطَانِیهِ ذَلِكَ الرَّ

َ
الَ أ

َ
عْطَاکَهُ ق

َ
الَ مَنْ أ

َ
الَ کَانَ رَاکِعا  عْطَ نَعَمْ هَذَا الْخَاتَمَ ق

َ
اكَ ق

الُ 
َ
کُمْ بَعْدِي ق بِي طَالِبٍ وَلِیُّ

َ
بِيُّ ص عَلِيُّ بْنُ أ هْلُ الْمَسْجِدِ فَقَالَ النَّ

َ
رَ أ بِيُّ ص وَ کَبَّ رَ النَّ سْلَامِ وا رَضِینَا بِ فَکَبَّ ا  وَ بِالْإِ هِ رَبا اللَّ

بِي طَ 
َ
ا  وَ بِعَلِيِّ بْنِ أ دٍ نَبِیا ذِینَ آمَنُوا فَإِنَّ حِزْبَ دِینا  وَ بِمُحَمَّ هَ وَ رَسُولَهُ وَ الَّ هُ عَزَّ وَ جَلَّ وَ مَنْ یَتَوَلَّ اللَّ نْزَلَ اللَّ

َ
ا  فَأ الِبٍ وَلِیا

رْبَعِینَ خَا
َ
تُ بِأ

ْ
ق هِ لَقَدْ تَصَدَّ الَ وَ اللَّ

َ
هُ ق نَّ

َ
ابِ أ هِ هُمُ الْغالِبُونَ فَرُوِيَ عَنْ عُمَرَ بْنِ الْخَطَّ نَا رَاکِعٌ لِیَنْزِلَ  تَما  وَ اللَّ

َ
 فِيَّ مَا نَزَلَ أ

بِي طَالِبٍ ع فَمَا نَزَلَ 
َ
 1.(920ص: ، 9336، بابویه، محمد بن علی ابن)فِي عَلِيِّ بْنِ أ

در این روایت سوال کننده از پیامبر در خصوص وصی او سوال پرسید، همانطور که یوشع بن نون وصی حضرت 
موسی بود. در این هنگام این آیه نازل شد. برای بررسی مصداق این آیه به مسجد رفتند و دیدند که امیرالمومنین 

ین را امبر تکبیر گفتند و ولایت امیرالمومندر حال رکوع انگشتر خود را صدقه داده است. همگی به تبعیت از پی
 شود.اقرار کردند. روایات به این مضمون در کتب حدیثی شیعه و سنی فراوان یافت می

 ها  خودداری می کنیم.همچنین آیه اکمال دین و آیه اولوالامر نیز دلالت روشنی بر مدعا دارند که از ذکر آن
 حدیث غدیر خم

ولایت و جانشینی امیرالمومنین علی علیه السلام از پیامبر مکرم اسلام صادر شده است. روایات فراوانی در اثبات 
توان به آن استناد کرد، خطبه طولانی ایست که در ماجرای غدیر خم از پیامبر اسلام نقل مهمترین روایتی که می

 بخشیم:شده است. لذا تنها با استناد به این روایت بحث را خاتمه می

                                                 
ایمان دارند تا آخر آیه ( همانا ولی شما خدا و رسول او است آنان که 55امام پنجم در تفسیر قول خدای عز و جل )مائده ترجمه:  1

ه بن سلام و اسد و ثعلبه و ابن یامین و ابن صوریا و نزد پیغمبر  آمدند و « ص»فرمود جمعی از یهودیان مسلمان شدند مانند عبد اللَّ
ه موسی یوشع بن نون را وصی خود کرد وصی شما کیست؟ کی پس از تو سرپرست ما است این آیه نازل شد که  لی و گفتند یا نبی اللَّ

شما خدا و رسول او است و آن کسانی که گرویدند و نماز برپا کردند و زکاة پرداختند و در رکوعند سپس رسول خدا فرمود برخیزید 
 برخاستند و بمسجد آمدند ناگاه سائلی بیرون میشد فرمود ای سائل کسی چیزی بتو نداد؟

ی که نماز میخواند فرمود در چه حالی بتو داد گفت در حال رکوع پیغمبر گفت چرا این خاتم را دادند و فرمود کی بتو داد گفت این مرد
تکبیر گفت و اهل مسجد هم تکبیر گفتند فرمود علی بن ابی طالب پس از من ولی شما است گفتند بپروردگاری خدا خشنودیم و 

( هر که خدا را ولی خود داند و رسولش 56ده بدین اسلام و به پیغمبری محمد و به ولایت علی بن ابی طالب، خدا این آیه فرستاد )مائ
و آنها که گرویدند به راستی حزب خدا غالبند از عمر بن خطاب روایت شده که من چهل خاتم تصدق دادم در حال رکوع تا در باره من 

 نازل شود آنچه در باره علی نازل شد و چیزی نازل نشد
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ثَنَا فَّ  حَدَّ دُ بْنُ الْحَسَنِ الصَّ ثَنَا مُحَمَّ الَ حَدَّ
َ
هُ عَنْهُ ق حْمَدَ بْنِ الْوَلِیدِ رَضِيَ اللَّ

َ
دُ بْنُ الْحَسَنِ بْنِ أ دِ بْنِ ارُ عَنْ مُحَ مُحَمَّ مَّ

بِي عُمَیْرٍ 
َ
دِ بْنِ أ ابِ وَ یَعْقُوبَ بْنِ یَزِیدَ جَمِیعا  عَنْ مُحَمَّ بِي الْخَطَّ

َ
هِ بْنِ سِنَانٍ عَنْ مَعْرُوفِ  الْحُسَیْنِ بْنِ أ  بْنِ عَنْ عَبْدِ اللَّ

ا رَجَعَ رَسُ  الَ: لَمَّ
َ
سَیْدٍ الْغِفَارِيِّ ق

ُ
فَیْلِ عَامِرِ بْنِ وَاثِلَةَ عَنْ حُذَیْفَةَ بْنِ أ بِي الطُّ

َ
بُوذَ عَنْ أ ةِ الْ خَرَّ هِ ص مِنْ حِجَّ وَدَاعِ ولُ اللَّ

ی انْتَ  بَلَ حَتَّ
ْ
ق
َ
زُولِ فَنَزَلَ الْقَوْمُ مَنَازِلَهُمْ ثُمَ وَ نَحْنُ مَعَهُ أ صْحَابَهُ بِالنُّ

َ
مَرَ أ

َ
ی  هَی إِلَی الْجُحْفَةِ فَأ لَاةِ فَصَلَّ نُودِيَ بِالصَّ

طِیفُ الْخَبِیرُ  نِي اللَّ
َ
أ دْ نَبَّ

َ
هُ ق بَلَ بِوَجْهِهِ إِلَیْهِمْ فَقَالَ لَهُمْ إِنَّ

ْ
ق
َ
صْحَابِهِ رَکْعَتَیْنِ ثُمَّ أ

َ
يبِأ نِّ

َ
کُمْ مَیِّ  أ نَّ

َ
تٌ وَ أ دْ مَیِّ

َ
ي ق نِّ

َ
تُونَ وَ کَأ

هِ وَ  فْتُ فِیکُمْ مِنْ کِتَابِ اللَّ ا خَلَّ رْسِلْتُ بِهِ إِلَیْکُمْ وَ عَمَّ
ُ
ا أ ي مَسْئُولٌ عَمَّ نِّ

َ
جَبْتُ وَ أ

َ
کُمْ مَسْئُو دُعِیتُ فَأ نَّ

َ
تِهِ وَ أ لُونَ فَمَا حُجَّ

الُوا
َ
کُمْ ق ائِلُونَ لِرَبِّ

َ
نْتُمْ ق

َ
 لَسْتُمْ  أ

َ
الَ لَهُمْ أ

َ
فْضَلَ الْجَزَاءِ ثُمَّ ق

َ
ا أ هُ عَنَّ غْتَ وَ نَصَحْتَ وَ جَاهَدْتَ فَجَزَاكَ اللَّ دْ بَلَّ

َ
نَقُولُ ق

ارَ حَ  نَّ النَّ
َ
ةَ حَقٌّ وَ أ نَّ الْجَنَّ

َ
هِ إِلَیْکُمْ وَ أ ي رَسُولُ اللَّ نِّ

َ
هُ وَ أ نْ لَا إِلَهَ إِلاَّ اللَّ

َ
نَّ الْبَعْثَ بَعْدَ الْمَوْتِ حَقٌّ فَقَا قٌّ وَ تَشْهَدُونَ أ

َ
لُوا أ
هَ مَ  نَّ اللَّ

َ
شْهَدُ أ

َ
ي أ نِّ

َ
شْهِدُکُمْ أ

ُ
ي أ لَا وَ إِنِّ

َ
هُمَّ اشْهَدْ عَلَی مَا یَقُولُونَ أ الَ اللَّ

َ
نَا مَوْلَی کُلِّ مُسْلِمٍ وَ نَشْهَدُ بِذَلِكَ ق

َ
نَا وْلَايَ وَ أ

َ
 أ

وْلی
َ
  أ

َ
ونَ لِي بِذَلِكَ وَ تَشْهَدُونَ لِي بِهِ فَقَالُوا نَعَمْ نَشْهَدُ لَكَ بِذَلِكَ فَقَالَ بِالْمُؤْمِنِینَ مِنْ أ  نْفُسِهِمْ فَهَلْ تُقِرُّ

َ
لَا مَنْ کُنْتُ أ

ا  مَوْلَاهُ  ی بَدَتْ آبَ   مَوْلَاهُ فَإِنَّ عَلِیا خَذَ بِیَدِ عَلِيٍّ ع فَرَفَعَهَا مَعَ یَدِهِ حَتَّ
َ
هُمَّ وَالِ مَنْ وَالاهُ وَ وَ هُوَ هَذَا ثُمَّ أ الَ اللَّ

َ
اطُهُمَا ثُمَّ ق

نْتُمْ وَارِدُونَ عَلَيَّ 
َ
ي فَرَطُکُمْ وَ أ لَا وَ إِنِّ

َ
 الْحَوْضَ حَوْضِي غَدا  وَ هُوَ عَادِ مَنْ عَادَاهُ وَ انْصُرْ مَنْ نَصَرَهُ وَ اخْذُلْ مَنْ خَذَلَهُ أ

ي سَائِلُکُمْ غَدا  مَا ذَا صَنَعْتُمْ حَوْضٌ عَرْضُهُ مَا بَیْنَ بُصْرَی وَ صَنْ  لَا وَ إِنِّ
َ
مَاءِ أ ةٍ عَدَدَ نُجُومِ السَّ دَاحٌ مِنْ فِضَّ

ْ
ق
َ
عَاءَ فِیهِ أ

هَ بِهِ عَلَیْکُمْ فِي یَوْمِکُمْ هَذَا إِذَا وَرَدْتُمْ عَلَيَّ حَوْضِي وَ مَا ذَا صَنَعْتُمْ بِالثَّ  شْهَدْتُ اللَّ
َ
فَانْظُرُوا کَیْفَ  دِيقَلَیْنِ مِنْ بَعْ فِیمَا أ

ا الثَّ  مَّ
َ
الَ أ

َ
هِ ق قَلَانِ یَا رَسُولَ اللَّ الُوا وَ مَا هَذَانِ الثَّ

َ
کْبَرُ فَ تَکُونُونَ خَلَفْتُمُونِي فِیهِمَا حِینَ تَلْقَوْنِي ق

َ
هِ عَزَّ وَ قَلُ اأَْ کِتَابُ اللَّ

یْدِیکُمْ 
َ
ي فِي أ هِ وَ مِنِّ یْدِیکُمْ فِیهِ عِلْمُ مَا مَضَی وَ مَا بَقِيَ إِلَی  جَلَّ سَبَبٌ مَمْدُودٌ مِنَ اللَّ

َ
رَفُ الْخَْرُ بِأ هِ وَ الطَّ طَرَفُهُ بِیَدِ اللَّ

بِي طَالِبٍ وَ 
َ
صْغَرُ فَهُوَ حَلِیفُ الْقُرْآنِ وَ هُوَ عَلِيُّ بْنُ أ

َ
قَلُ اأَْ ا الثَّ مَّ

َ
اعَةُ وَ أ نْ تَقُومَ السَّ

َ
هُمَا لَنْ  أ ی عِتْرَتُهُ ع وَ إِنَّ ا حَتَّ

َ
یَفْتَرِق

 یَرِدَا عَلَيَّ الْحَوْضَ 
فَیْلِ رَحِمَهُ  بُو الطُّ

َ
بِي جَعْفَرٍ ع فَقَالَ صَدَقَ أ

َ
بُوذَ فَعَرَضْتُ هَذَا الْکَلَامَ عَلَی أ الَ مَعْرُوفُ بْنُ خَرَّ

َ
هُ هَذَا الْکَلَامُ وَ ق جَدْنَاهُ اللَّ

 (65، ص: 9ج، 9362، محمد بن علی بابویه، ابن)فِي کِتَابِ عَلِيٍّ ع وَ عَرَفْنَاهُ 
در کتب مختلف شیعه و سنی ماجرای غدیر خم و روایت پیامبر اسلام نقل شده است. جمله کلیدی و مرکزی این 

 روایت کلام نورانی پیامبر است که فرمود:
 من کنت مولاه فعلی مولاه، اللهم وال من والاه و عاد من عاداه

موسوعه الغدیر علامه  (33الی  34، ص 9311؛ جاسم ،پور یموس )نی است.این جمله متواتر میان شیعه و س
امینی مهمترین تلاش برای اثبات تواتر این روایت نورانی است. از میان اهل سنت، احمد بن حنبل، ابن ماجه، 
ابوعیسی ترمذی، ابن ابی عاصم، بزار، ابوعبدالرحمن نسائی، طبرانی، حاکم نیشابوری، ابن حجر عسقلانی و 

 (21الی  91)همان، ص صحیح دانسته اند.ها این روایت را بسیاری از علمای دیگر آن



 033/  027-044ص0403، فصل  بهار  اول،شمارة  ،سوم ، مقاله پژوهشی، سالهای عقلیکاوشفصلنامة علمی 

سنت در دلالت روایت بر اثبات جانشینی علی علیه السلام برای پیامبر اسلام سلام الله علیه و اثبات اهلعلمای 
برای امیرالمومنین خدشه وارد کرده اند و برای کلمه مولی معانی مختلفی مانند نصرت، « ولایت در تصرف»

تواند قط میف« مولی»کند واژه کرده اند. لکن قرائن درون متنی در خطبه غدیر ثابت می محبت، دوستی و... بیان
توان به داشته باشد. این شواهد درون متنی نیز تواتر دارند. شواهد درون متنی که می« اولی در تصرف»معنای 

 فقره است: 5آن استناد کرد 
الستم تشهدون ان لا اله الا الله و ان »، «عاد من عاداهاللهم وال من والاه و »، «الست اولی بکم من انفسکم»

 «و انی اوشک ان ادعی فاجیب»، «الله اکبر علی اکمال الدین و اتمام النعمه»، «محمدا عبده و رسوله
. اثبات تواتر این فقرات و بیان قرینیت (240همان، ص )تمام این فقرات پنجگانه به صورت متواتر نقل شده اند

. پایان خارج است مقالهن جملات برای اثبات مطلوب نیازمند به بحث مفصلی است که از عهده این هر یک از ای
 نامه دکتری آقای جاسم موسی پور برای اثبات این مدعا نگاشته شده است.

 سومپیش فرض 
ن است اصول دیای دارد. آنچه از ولایت در اسلام جایگاه ویژهنیز از روابات فراوان قابل استفاده است.  اصل سوم

و در همه ادیان آسمانی مشترک است: توحید و معاد و نبوت است. امامت و ولایت از مختصات مذهب شیعه 
بیت علیهم السلام و لزوم اطاعت از ایشان تفاوت آید. اعتقاد به ولایت اهلاست و از اصول مذهب به شمار می

بیت و گرامی داشت د در لزوم محبت به اهلاساسی میان مذهب شیعه با سایر مذاهب اسلامی است. هرچن
رام سنت امیرالمومنین را عالم ترین صحابه و بسیار مورد احتاهلایشان اختلافی بین اکثریت مسلمین نیست. 

و حق  کنند. اما اعتقاد به ولایتدانند و سایر ائمه ما شیعیان را از بزرگترین علمای ربانی اسلام قلمداد میمی
نی پیامبر و لزوم اطاعت بی چون و چرا از ایشان مورد اختلاف شیعه و سنی است. این همان حکومت و جانشی

متعال  بیت علیهم السلام از جانب خداوندشود. شیعه معتقد است اهلخصوصیتی است که از آن به ولایت یاد می
 نی نیست.م اسلامی و فروعات دیولایت بر عموم مردم دارند. این اعتقاد نزد شیعه همسنگ با اعتقاد به سایر تعالی

در روایات فراوانی اعتقاد به ولایت بالاتر از سایر تعالیم دینی بعد از اصول سه گانه دین معرفی شده است. این 
 طایفه تقسیم نمود: 0توان به روایات را می

 «بنی الاسلام علی خمس»طایفه اول: روایات 
در روایات فراوانی گفته شده است که اسلام بر پنج چیز بنا شده است: نماز و زکات و حج و روزه و ولایت. و ولایت 

توان استفاده نمود ولایت با سایر تعالیم و احکام دینی افضل و برتر از چهار چیز دیگر است. از این روایات می
صار فقط به جهت اختآن، بالاتر از سایر احکام دینی است. تفاوت اساسی دارد و اعتقاد به آن و عمل به مقتضای 

 به دو روایت از این روایات اشاره می کنیم:



 عیبر وجوب دعوت به تش یعقل یاستدلال ها ینقد و بررس  /یخداداد ،خدادادنژاد

 صحیحه ابوحمزه ثمالی
یَادِيِ  دٍ الزِّ ی بْنِ مُحَمَّ شْعَرِيُّ عَنْ مُعَلَّ

َ
دٍ اأَْ ثَنِي الْحُسَیْنُ بْنُ مُحَمَّ الَ   حَدَّ

َ
اءِ ق ثَ  عَنِ الْحَسَنِ بْنِ عَلِيٍّ الْوَشَّ بَانُ بْنُ حَدَّ

َ
نَا أ

الَ: بُنِيَ 
َ
بِي جَعْفَرٍ ع ق

َ
بِي حَمْزَةَ عَنْ أ

َ
سْلَامُ  عُثْمَانَ عَنْ فُضَیْلٍ عَنْ أ وْمِ  عَلَی الْإِ کَاةِ وَ الصَّ لَاةِ وَ الزَّ   خَمْسٍ عَلَی الصَّ

 .(91؛ ص 2، ج9043، محمد بن یعقوب کلینی،)یَةِ ءٍ کَمَا نُودِيَ بِالْوَلَا وَ الْحَجِّ وَ الْوَلَایَةِ وَ لَمْ یُنَادَ بِشَيْ 
در کتاب شریف کافی روایت دیگری در همان صفحه با همین مضمون نقل شده است، با این تفاوت که فضیل 

کند نه به واسطه ابوحمزه ثمالی. همچنین در انتهای روایت آمده است که مردم آن چهار مستقیم از امام نقل می
احتمال دارد این روایت همان روایت اول باشد. موید یکی بودن این  1ی ولایت را ترک کردند.مورد را گرفتند ول

ن و کند با همین مضموروایات، روایتی است که در محاسن برقی، حسن بن محبوب از ابوحمزه ثمالی نقل می
ند و ولایت را ترک در انتهای روایت آمده است عباس بن عامر اضافه کرده است: مردم آن چهار چیز را گرفت

 کردند:
سْلَامُ عَلَی خَمْسٍ ا الَ: بُنِيَ الْإِ

َ
بِي جَعْفَرٍ ع ق

َ
مَالِيِّ عَنْ أ بِي حَمْزَةَ الثُّ

َ
کَاةِ عَنْهُ عَنِ ابْنِ مَحْبُوبٍ عَنْ أ لَاةِ وَ الزَّ  وَ لصَّ

وْمِ وَ الْوَلَایَةِ وَ لَمْ تُنَادَ بِشَيْ  رْبَعٍ وَ تَرَکُوا هَذِهِ ءٍ مَا نُودِيَ بِاالْحَجِّ وَ الصَّ
َ
اسُ بِأ خَذَ النَّ

َ
اسُ بْنُ عَامِرٍ فَأ لْوَلَایَةِ وَ زَادَ فِیهَا عَبَّ

 .(216؛ ص 9، ج9339احمد بن محمد بن خالد،  برقی،)یَعْنِي الْوَلَایَةَ 
برقی العباس بن عامر در سند حدیث محاسن نیست. زیرا مراد از عنه در این سند خود احمد بن محمد بن خالد 

باشد. اما در سند روایت دوم کتاب کافی عباس بن عامر از ابان بن عثمان از فضیل که صاحب کتاب است می
کند. هرچند به جز این روایت، در هیچ جای دیگر احمد بن بن یسار از امام باقر علیه السلام روایت را نقل می

ت ولی طبقه او سازگار است که از عباس بن عامر محمد بن خالد البرقی از عباس بن عامر چیزی نقل نکرده اس
نقل حدیث کند. به این ترتیب مشخص شد روایت محاسن و روایت دوم کافی، به احتمال زیاد یک روایت هستند 

شوند و در روایت کافی، ابی حمزه ثمالی سقط شده است. لذا روایت اول و دوم کافی نیز یک روایت محسوب می
 ا ابوحمزه ثمالی است.و روای همه این نقل ه

 صحیحه زاره
ادِ بْنِ عِیسَی عَنْ حَرِیزِ بْنِ  لْتِ جَمِیعا  عَنْ حَمَّ هِ بْنِ الصَّ بِیهِ وَ عَبْدِ اللَّ

َ
هِ عَنْ زُ عَلِيُّ بْنُ إِبْرَاهِیمَ عَنْ أ بِي عَبْدِ اللَّ

َ
رَارَةَ عَنْ أ

الَ: 
َ
سْلَامُ عَلَی خَمْسَةِ جَعْفَرٍ ع ق يُّ بُنِيَ الْإِ

َ
الَ زُرَارَةُ فَقُلْتُ وَ أ

َ
وْمِ وَ الْوَلَایَةِ ق کَاةِ وَ الْحَجِّ وَ الصَّ لَاةِ وَ الزَّ شْیَاءَ عَلَی الصَّ

َ
أ

لِیلُ عَلَیْهِنَّ شَيْ  هَا مِفْتَاحُهُنَّ وَ الْوَالِي هُوَ الدَّ نَّ
َ
فْضَلُ أَِ

َ
فْضَلُ فَقَالَ الْوَلَایَةُ أ

َ
لْتُ ثُمَّ ا ءٍ مِنْ ذَلِكَ أ

ُ
ذِيق لِي ذَلِكَ فِي یَ  لَّ

                                                 
شْعَرِيُّ عَنِ الْحَسَنِ بْ  1

َ
بُو عَلِيٍّ اأَْ

َ
بِي جَعْفَرٍ أ

َ
بَانِ بْنِ عُثْمَانَ عَنْ فُضَیْلِ بْنِ یَسَارٍ عَنْ أ

َ
اسِ بْنِ عَامِرٍ عَنْ أ الَ:  عنِ عَلِيٍّ الْکُوفِيِّ عَنْ عَبَّ

َ
ق

وْمِ وَ الْحَجِّ وَ الْوَلَایَةِ وَ لَمْ یُنَادَ  کَاةِ وَ الصَّ لَاةِ وَ الزَّ سْلَامُ عَلَی خَمْسٍ عَلَی الصَّ رْبَعٍ بِشَيْ بُنِيَ الْإِ
َ
اسُ بِأ خَذَ النَّ

َ
 وَ تَرَکُوا ءٍ کَمَا نُودِيَ بِالْوَلَایَةِ فَأ

 هَذِهِ یَعْنِي الْوَلَایَةَ.
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ذِي یَلِیهَا فِ  لْتُ ثُمَّ الَّ
ُ
الَ ق

َ
لَاةُ عَمُودُ دِینِکُمْ ق الَ الصَّ

َ
هِ ص ق لَاةُ إِنَّ رَسُولَ اللَّ کَاةُ ي الْفَضْلِ الْفَضْلِ فَقَالَ الصَّ الَ الزَّ

َ
 ق

الَ رَسُولُ 
َ
بْلَهَا وَ ق

َ
لَاةِ ق  بِالصَّ

َ
رَنَهَا بِهَا وَ بَدَأ

َ
هُ ق نَّ

َ
الَ أَِ

َ
ذِي یَلِیهَا فِي الْفَضْلِ ق لْتُ وَ الَّ

ُ
نُوبَ ق کَاةُ تُذْهِبُ الذُّ هِ ص الزَّ اللَّ

هُ عَزَّ وَ جَلَّ  الَ اللَّ
َ
هَ غَنِيٌّ عَنِ  -الْحَجُّ ق اسِ حِجُّ الْبَیْتِ مَنِ اسْتَطاعَ إِلَیْهِ سَبِیلا  وَ مَنْ کَفَرَ فَإِنَّ اللَّ هِ عَلَی النَّ وَ لِلَّ
ةٌ مَقْبُولَةٌ خَیْرٌ مِنْ عِشْرِینَ صَلَاة  نَافِلَة  وَ مَنْ طَافَ بِهَذَا الْبَیْتِ طَوَ  -نَ الْعالَمِی هِ ص لَحَجَّ الَ رَسُولُ اللَّ

َ
حْصَی اوَ ق

َ
فا  أ

الَ فِي یَوْمِ عَرَفَةَ وَ یَوْمِ الْمُزْدَلِفَ 
َ
هُ لَهُ وَ ق حْسَنَ رَکْعَتَیْهِ غَفَرَ اللَّ

َ
سْبُوعَهُ وَ أ

ُ
الَ افِیهِ أ

َ
لْتُ فَمَا ذَا یَتْبَعُهُ ق

ُ
الَ ق

َ
وْمُ ةِ مَا ق لصَّ

الَ 
َ
ارِ ق ةٌ مِنَ النَّ وْمُ جُنَّ هِ ص الصَّ الَ رَسُولُ اللَّ

َ
الَ ق

َ
جْمَعَ ق

َ
وْمِ صَارَ آخِرَ ذَلِكَ أ لْتُ وَ مَا بَالُ الصَّ

ُ
فْضَلَ  ق

َ
الَ إِنَّ أ

َ
ثُمَّ ق

شْیَاءِ مَا إِذَا فَاتَكَ لَمْ تَکُنْ مِ 
َ
کَاةَ وَ الْحَجَّ وَ الْوَلَایَةَ اأَْ لَاةَ وَ الزَّ یَهُ بِعَیْنِهِ إِنَّ الصَّ نْ تَرْجِعَ إِلَیْهِ فَتُؤَدِّ

َ
لَیْسَ یَقَعُ  نْهُ تَوْبَةٌ دُونَ أ

یْتَ شَيْ  دَّ
َ
وْ سَافَرْتَ فِیهِ أ

َ
رْتَ أ صَّ

َ
وْ ق

َ
وْمَ إِذَا فَاتَكَ أ دَائِهَا وَ إِنَّ الصَّ

َ
نْبَ ءٌ مَکَانَهَا دُونَ أ اما  غَیْرَهَا وَ جَزَیْتَ ذَلِكَ الذَّ یَّ

َ
 مَکَانَهُ أ

رْبَعَةِ شَيْ 
َ
ضَاءَ عَلَیْكَ وَ لَیْسَ مِنْ تِلْكَ اأَْ

َ
ةٍ وَ لَا ق

َ
مْرِ وَ سَنَامُهُ وَ مِفْتَاحُهُ بِصَدَق

َ
الَ ذِرْوَةُ اأَْ

َ
الَ ثُمَّ ق

َ
 ءٌ یُجْزِیكَ مَکَانَهُ غَیْرُهُ ق

شْیَاءِ وَ 
َ
هَ عَزَّ وَ جَلَّ یَقُولُ  وَ بَابُ اأَْ مَامِ بَعْدَ مَعْرِفَتِهِ إِنَّ اللَّ اعَةُ لِلِْْ حْمَنِ الطَّ طاعَ اللَّ  -رِضَا الرَّ

َ
سُولَ فَقَدْ أ هَ وَ مَنْ یُطِعِ الرَّ

رْسَلْناكَ عَلَیْهِمْ حَفِیظا  
َ
ی فَما أ امَ لَیْلَهُ وَ صَامَ نَهَارَ  -مَنْ تَوَلَّ

َ
نَّ رَجُلا  ق

َ
مَا لَوْ أ

َ
قَ بِجَمِیعِ مَالِهِ وَ حَجَّ جَمِیعَ دَهْ أ رِهِ هُ وَ تَصَدَّ

عْمَالِهِ بِدَلَالَتِهِ إِلَیْهِ مَا کَانَ لَهُ 
َ
هِ فَیُوَالِیَهُ وَ یَکُونَ جَمِیعُ أ هِ جَلَّ وَ عَزَّ حَقٌّ فِي وَ لَمْ یَعْرِفْ وَلَایَةَ وَلِيِّ اللَّ ثَوَابِهِ وَ لَا  عَلَی اللَّ

 
َ
ةَ بِفَضْلِ رَحْمَتِهِ کَانَ مِنْ أ هُ الْجَنَّ ولَئِكَ الْمُحْسِنُ مِنْهُمْ یُدْخِلُهُ اللَّ

ُ
الَ أ

َ
یمَانِ ثُمَّ ق ، عقوبمحمد بن ی کلینی،)هْلِ الْإِ

 1.(91؛ ص 2، ج9043

                                                 
لام فرمود: بنای اسلام روی پنج چیز است؟ نماز و زکاة و حج و روزه و ولایت.زراره گوید بحضرت  1 ترجمه: امام باقر علیه السا

 ست؟ فرمود: ولایت برتر است. زیرا ولایت کلید آنهاست و شخص والی دلیل و راهنمای آنهاست عرضکردم: کدامیك از اینها برتر ا
ه علیه و آله فرموده: نماز ستون دین شماست. عرضکردم:  عرضکردم: سپس کدامیك برتری دارد؟ فرمود: نماز، رسول خدا صلی اللَّ

همدوش نماز قرار داده و نماز را پیش از زکاة ذکر نموده و رسول خدا پس از آن کدامیك برتری دارد؟ فرمود: زکاة، زیرا خدا زکاة را 
ه علیه و آله فرمود: زکاة گناه را میبرد. عرضکردم: پس از آن کدامیك برتری دارد؟ فرمود: حج، خدای عز و جل فرماید:  صلی اللَّ

ول خدا و رس« نیاز است.فر ورزد، خدا از جهانیان بیبرای خداست بر مردم زیارت خانه کعبه آنها که بدان راه توانند یافت و هر که ک»
ه علیه و آله فرمود: یك حج پذیرفته از بیست نماز نافله بهتر است و هر که گرد این خانه طوافی کند که هفت شوطش را  صلی اللَّ

فه و مزدلفه چه مطالبی فرموده است. بشمارد )تا کم و زیاد نشود( و دو رکعت نمازش را نیکو گزارد خدا او را بیامرزد، و راجع بروز عر 
ه علیه و  عرضکردم: پس از این کدامست؟ فرمود: روزه. عرضکردم: چرا روزه آخر همه اینها قرار گرفت؟ فرمود: رسول خدا صلی اللَّ

یرفته ذآله فرموده است: روزه سپر آتش دوزخ است، سپس فرمود: برترین چیزها آنست که چون از دستت رفت، توبه کردن از آن پ
نیست، جز آنکه برگردی و عین آن عمل را بجا آوری، و نماز و زکاة و حج و ولایت، جز انجام دادن خود آنها، چیز دیگری جای آنها را 

آوری و نمیگیرد، ولی روزه )ماه رمضان( اگر از تو فوت شود یا تقصیری در آن روا داری یا مسافرت کنی، در ایام غیر رمضان بجا می
 را با صدقه دادن و قضا کردن جبران میکنی. ولی هیچ یك از آن چهار، چیز دیگری جایگزینش نشود.آن گناه 

سپس فرمود: بالاترین مرتبه امر دین و کلیدش و در همه چیز و مایه خرسندی خدای رحمان، اطاعت امام است، بعد از شناسائی او، 
رد خدا را فرمان برده است و هر که پشت کند، ما ترا بنگهبانی آنها همانا خدای عز و جل میفرماید: هر که پیغمبر را فرمان ب

ها را بعبادت بپا خیزد و روزها را روزه دارد و تمام اموالش را صدقه دهد و در تمام دوران عمرش همانا اگر مردی شب« ایم،نفرستاده
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ضل کند کدام یک افکند. زراره سوال میدر این روایت طولانی نیز بناء اسلام را بر همان پنج چیز، معرفی می
دهد ها امام است. این تعلیل نشان میدهد ولایت. زیرا کلید آن چهار چیز دیگر و راهنمای آنامام پاسخ میاست؟ 

ولایت در ردیف آن چهار چیز دیگر نیست. بلکه آن چهار چیز در طول ولایت و در رتبه بعد از ولایت قرار دارند. 
کسی در تمام طول عمر خود آن چهار رکن دیگر را موید این برداشت نیز ذیل روایت است که امام فرمودند: اگر 

انجام دهد، یعنی نماز بخواند و روزه بگیرد و صدقه دهد و حج به جا آورد ولی ولایت ولی الهی را نداشته باشد و 
اعمالش به راهنمایی او نباشد، هیچ ثوابی نخواهد داشت و از اهل ایمان نخواهد بود. این خصوصیت ویژه ولایت 

ود که مسئله امامت و ولایت را در عرض سایر فروعات دینی ندانیم و آن را اصلی از اصول دین حق شسبب می
 برشمریم.

در تبیین معنای این روایات باید ابتداء مشخص شود که مراد از بنای اسلام بر این پنج چیزی چیست؟ ثانیا به 
 گر قرار داده شده است؟ این سوال پاسخ داده شود که چرا ولایت در ردیف آن چهار مورد دی

رکن از  5در پاسخ به سوال اول ممکن است ابتدائا  این معنا به ذهن بیاید که اگر نزد مسلمانی هر کدام از این 
شود. لکن التزام به این معنا ممکن نیست. بین برود، آن شخص از دایره اسلام خارج شده و کافر محسوب می

ا مسلمان سنت ر اهلرک نماز و روزه و حج نیست. همچنین شیعیان نیز زیرا هیچ کس قائل به کفر و نجاست تا
ی سنت را جمیعا  کافر ونجس دانسته اند. زیرا به مقتضااهلدانند. تنها برخی از اخباریون نظیر صاحب حدائق، می

صفحه: ، 5، جلد: 9363بن احمد،  وسفی ،یبحران)سنت را ناصبی پنداشته انداهلظاهر برخی روایات، همه 
ره معتقد است منظور از بناء اسلام بر این پنج چیز این است که اسلامِ اهآیت الله اراکی در کتاب الط .(911

شخص مسلمان بدون این پنج چیز اسلام قوی و مستقری نیست بلکه ضعیف و مستودع است و با کوچکترین 
، 9095، یمحمد عل ،یاراک)مسلمان است رود. لذا کسی که این پنج چیز را نداشته باشد نیزسببی از بین می

. علامه مجلسی در بحار احتمال داده است مراد از اسلام در این روایات ایمان باشد. لذا کسی (524، ص 9ج
 65، ج9043، محمد باقر بن محمد تقی مجلسی،)که یکی از این پنج چیز را ندارد ایمان ندارد هرچند اسلام دارد

همین توجیه علامه مجلسی صحیح تر باشد، هرچند کلام آیت الله اراکی نیز خالی  رسدبه نظر می. (321؛ ص
 از قوت نیست.

 فرماید شاید به دلیلدر پاسخ به سوال دوم چند احتمال از جانب علامه مجلسی مطرح شده است: ایشان می
کرده اند، و شاید مراد از خلاف، ولایت را که از اصول اعتقادی است در کنار عبادات فرعی ذکر مماشات با اهل

بیت باشد که مکمل ایمان است. شاید هم مراد از ولایت همان ولایت در این روایات، فرط محبت و علاقه به اهل
                                                 

ش با راهنمائی او باشد، برای او از ثواب خدای جل و عز بحج رود، و امر ولایت ولی خدا را نشناسد تا از او پیروی کند و تمام اعمال
 حقی نیست و او از اهل ایمان نباشد، سپس فرمود: خدا نیکوکاران از ایشان را بفضل رحمت خود داخل بهشت کند.
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معنای اصطلاحی است که اعتقاد به آن برای شیعه لازم است باشد ولی مراد از آن چهار مورد دیگر، عمل به 
ها باشد که یک امر اعتقادی است و انکار آن انکار ضروری است. به این ها نباشد، بلکه اعتقاد به لزوم آنآن

شود. در نهایت ایشان همان توجیه اول که مماشات با ترتیب ذکر ولایت در کنار چهار مورد دیگر توجیه می
این  هیچکدام از این سه توجیه صحیح نباشد؛ زیرا اولا رسدبه نظر می. )همان(داندخلاف است را بهتر میاهل

نه شود که افشاء آن منهی عروایات به صورت عمومی گفته نشده است. این روایات از جمله روایاتی محسوب می
بیت اصحاب خود را دستور به رعایت تقیه و عدم نقل برخی روایات داده اند. شاهد این مدعا این است است و اهل

ولی الهی دانسته و تمام اعمال کسانی که به ولایت معتقد ، ملاک قبولی اعمال را تولی 1که در برخی از این روایات
د. بلکه این شونیستند را باطل اعلام کرده است. اگر امام خود در مقام تقیه باشد چنین مضمونی از او صادر نمی

 تواند توجیه مناسبی برای اینخلاف نمیروایت را برای اصحاب خاص خود بیان فرموده اند. لذا مماشات با اهل
روایات باشد. همچنین توجیه دوم نیز صحیح نیست، زیرا ولایتی که در این روایات وجود دارد ملاک قبولی اعمال 

تواند بیت به تنهایی، سازگار نیست. توجیه سوم نیز نمیو راهنمای احکام و فروعات است و این با محبت اهل
حج در این روایات انجام این اعمال است نه صرف مقبول واقع شود، زیرا مشخصا مراد از نماز و روزه و زکات و 

کند. در ها. موید این برداشت صحیحه زراره است که فضیلت این امور پنجگانه را به ترتیب بیان میاعتقاد به آن
مل به این پردازد. مشخصا  این نتایج بر عبیان فضیلت نماز و سپس زکات و... به بیان نتایج عمل به این موارد می

. توان هیچکدام از این سه توجیه علامه مجلسی را پذیرفتها. بنابراین نمیمترتب است نه صرف اعتقاد به آن امور
این است که آن امور چهارگانه دیگر در میان جمیع مسلمین از اهمیت و اعتبار خاصی  رسدآنچه به ذهن می

ی برای ولایت قرار دهد و آن را در ذهن مخاطب اتواند اعتبار اولیهها میبرخوردار هستند. اقتران ولایت به آن
فهماند که ولایت از آن امور چهارگانه نیز بالاتر بااهمیت جلوه دهد. لکن در مرتبه بعدی، امام به مخاطب خود می

است. به این ترتیب ذکر ولایت در کنار فروعات مهم فقهی از باب مقدمه و توطئه است برای بیان اهمیت ولایت 
 خاص آن در اسلام.و جایگاه 

به هر حال شکی نیست که ولایت از اصول اعتقادی شیعه است و به استناد این روایات و روایاتی که در ادامه ذکر 
 خواهد شد، دین بدون ولایت ناقص بوده و مرضی رضای الهی نیست.

 
 
 

                                                 
 که پیشتر ذکر شد. صحیحه زراره 1
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 دهندبیت دینی که به آن معتقد هستند را توضیح میطایفه دوم: روایاتی که اهل
کنند. بیت به مناسبتی، اصول عقاید و دینی که به آن پایبند هستند را تشریح میفه دیگری از روایات اهلدر طای

در این روایات، بعد از اقرار به توحید و نبوت، مسئله ولایت مطرح شده است. سیاق این روایات دال بر اهمیت 
 ولایت و رکن بودن آن در دین است.
 الجعفیصحیحه اسماعیل بن عبدالرحمن 

 
َ
الَ: دَخَلَ رَجُلٌ عَلَی أ

َ
بَانٍ عَنْ إِسْمَاعِیلَ الْجُعْفِيِّ ق

َ
اءِ عَنْ أ دٍ عَنِ الْوَشَّ ی بْنِ مُحَمَّ بِي جَعْفَرٍ ع وَ مَعَهُ عَنْهُ عَنْ مُعَلَّ

لُ 
َ
بُو جَعْفَرٍ ع هَذِهِ صَحِیفَةُ مُخَاصِمٍ یَسْأ

َ
ذِي صَحِیفَةٌ فَقَالَ لَهُ أ ینِ الَّ هُ هَذَ  عَنِ الدِّ ا یُقْبَلُ فِیهِ الْعَمَلُ فَقَالَ رَحِمَكَ اللَّ

د نَّ مُحَمَّ
َ
هُ وَحْدَهُ لَا شَرِیكَ لَهُ وَ أ نْ لَا إِلَهَ إِلاَّ اللَّ

َ
بُو جَعْفَرٍ ع شَهَادَةُ أ

َ
رِیدُ فَقَالَ أ

ُ
ذِي أ ا  ص عَبْدُهُ وَ رَسُولُهُ وَ تُقِرَّ بِمَا الَّ

هِ وَ ا وَاضُعُ وَ جَاءَ مِنْ عِنْدِ اللَّ مْرِنَا وَ الْوَرَعُ وَ التَّ
َ
سْلِیمُ أَِ نَا وَ التَّ هْلَ الْبَیْتِ وَ الْبَرَاءَةُ مِنْ عَدُوِّ

َ
ائِمِنَا فَإِنَّ  انْتِ لْوَلَایَةُ لَنَا أ

َ
ظَارُ ق

هُ جَاءَ بِهَا.  1(22؛ ص 2، ج9043، محمد بن یعقوب کلینی،) لَنَا دَوْلَة  إِذَا شَاءَ اللَّ
ین روایت یا اسم علم است و نام شخصی است و یا به معنای مناظره کننده است. به هر حال امام در مخاصم در ا

 کند. می بیت را مطرحپاسخ به نامه آن شخص، بعد از توحید و نبوت و اقرار به صحت ما جاء به النبی، ولایت اهل
، 9365، احمد بن علی نجاشي،)ستدر سند روایت معلی بن محمد وجود دارد که نجاشی او را تضعیف کرده ا

. لکن (16ص، 9360، بغدادي، احمد بن حسین واسطي). ابن غضائری او را به عنوان موید قبول دارد(091ص
ول هستند. یعنی قابل قب« کتبه قریبة»توان به او اعتماد کرد؛ زیرا خود نجاشی در مورد کتب او گفته است: می

ه روی دارد، او را به عنوان شاهد و موید قبول دارد و رد محکمی از او ابن غضائری که در تضعیف کردن زیاد
فات تواند دلیلی برای رد روایتی باشد که از ثقات نقل کرده است. بنابراین تضعینکرده است. نقل از ضعفا نیز نمی

 315اربعه  تباو محکم نیست. در مقابل حسین بن محمد عمران )یا عامر( که از مشایخ کلینی و ثقه است، در ک
روایات او از طریق حسین بن محمد نقل شده  %11روایت از معلی بن محمد نقل کرده است. در واقع بیش از 

توان گفت کتاب او را حسین بن محمد نقل کرده است و کتاب او . می(2/9النور، نسخه  هینرم افزار درا)است
حسین بن محمد، در این حد از اکثار، نشانه وثاقت مورد اعتماد نجاشی بوده است. اکثار روایت شخصی مانند 

                                                 
لام رسید و نوشته 1 ته ود: این نوشئی همراه داشت، حضرت فرمترجمه: اسماعیل جعفی گوید: مردی خدمت امام باقر علیه السا

شود، عرضکرد خدایت رحمت کند، همین را میخواستم. امام ش میکند از دینی که عمل در آن پذیرفته میمخاصم است، که پرس
لام فرمود: گواهی دادن باینکه شایسته پرستشی جز خدای یکتای بی ه علشریك نیست و اینکه محمد صلی الباقر علیه السا یه و آله لَّ

بنده و فرستاده اوست، و اقرار نمودن بآنچه از جانب خدا آمده و ولایت ما خانواده و بیزاری از دشمن ما و گردن نهادن بامر ما و 
 آید.پرهیزگاری و فروتنی و انتظار قائم ما، زیرا برای او دولتی است که هر زمان خدا بخواهد با آن دولت می
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آن راوی است. لااقل کتابی که نقل شده است مورد اعتماد است و روایات او که همگی در کتابش مکتوب بوده 
 زند.اند به دست ما رسیده است. بنابراین معلی بن محمد ثقه است و ضرری به سند روایت نمی

 «یعرف امام زمانه من مات و لم»طایفه سوم: روایات 
رسند آمده است کسی که بمیرد در حالی که امام زمانش در روایات زیادی که به حد استفاضه بلکه تواتر هم می

شناسد، به مردن زمان جاهلیت مرده است. این تعبیر نشان دهنده رکن بودن ولایت و امامت است. شناخت را نمی
الا اگر امام را بشناسیم ولی با او به مقابله برخیزیم، باید حالش بهتر امام کنایه از قبول ولایت و امامت اوست، و 

این  به عنوان نمونه به یک روایت ازشناسد. و این تالی قطعا  فاسد است. از کسی باشد که از اساس امام را نمی
 باب اکتفا می کنیم:

 صحیحه فضیل بن یسار
ی بْنِ  دٍ عَنْ مُعَلَّ ذَیْنَةَ عَنِ الْفُضَیْلِ الْحُسَیْنُ بْنُ مُحَمَّ

ُ
حْمَدَ بْنِ عَائِذٍ عَنِ ابْنِ أ

َ
اءِ عَنْ أ دٍ عَنِ الْحَسَنِ بْنِ عَلِيٍّ الْوَشَّ مُحَمَّ

هِ ص مَنْ مَاتَ وَ لَیْسَ عَلَیْهِ  الَ رَسُولُ اللَّ
َ
الَ ق

َ
هِ ع یَوْما  وَ ق بُو عَبْدِ اللَّ

َ
نَا أ

َ
الَ: ابْتَدَأ

َ
ةٌ تَتُ  إِمَامٌ فَمِیبْنِ یَسَارٍ ق هُ مِیتَةٌ جَاهِلِیَّ

لْتُ فَکُلُّ مَنْ مَاتَ وَ لَیْسَ لَهُ إِمَامٌ فَ 
ُ
الَ ق

َ
دْ ق

َ
هِ ق هِ ص فَقَالَ إِي وَ اللَّ الَ ذَلِكَ رَسُولُ اللَّ

َ
الَ مِیتَتُهُ مِیتَةٌ جَافَقُلْتُ ق

َ
ةٌ ق هِلِیَّ

 .(336؛ ص 9، ج9043، محمد بن یعقوب کلینی،)نَعَمْ 
ها در روایات زیادی تکرار شده از جهت سندی معتبر هستند، اما از آنجا که مضمون آنمدتا عاین روایات هرچند 

مه ها بی نیاز هستیم. جمله مشترکی که در هاست و به حد استفاضه یا تواتر رسیده است، از بررسی سندی آن
از  جاهلی مرده است. مرادها تکرار شده است این است که کسی که بمیرد و امام زمانش را نشناسد، به مردن آن

مردن جاهلی، مردن به حالت کفر و شرک است. یعنی کنایه از این است که اسلامی که بدون شناخت امام زمان 
باشد، با کفر و شرک تفاوتی ندارد. مراد از امام زمان، شخصی است که از جانب خداوند متعال دارای مقام ولایت 

کند ریح میتصبعضی از این روایات ته باشد و حکومتی تشکیل دهد. در باشد، نه هر کسی که ادعای امامت داش
، ص: 2ج، 9043، محمد بن یعقوب کلینی،)که امام زمان در صدر اسلام، پیامبر و )سپس( امیرالمومنین بودند

 . بنابراین اعتقاد به امامت و شناخت امام زمان از ارکان دین است.(91
 کنندقبولی اعمال را ولایت معرفی میطایفه چهارم: روایاتی که شرط 

در طایفه دیگری از روایات شرط قبولی اعمال را قبول ولایت امام معرفی کرده است و تلاش کسی که امامی از 
 جانب خداوند متعال نداشته باشد، تلاشش مقبول نیست و اعمالش مبغوض خداوند است. از جمله این روایات:

 صحیحه زراره متقدم
فرماید اگر کسی امامی از جانب خداوند ه زراره که در طایفه اول گذشت، در ذیل روایت امام میروایت صحیح

 نداشته باشد، اعمالش مقبول نیست:
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ادِ بْنِ عِیسَی عَنْ حَرِیزِ بْنِ  لْتِ جَمِیعا  عَنْ حَمَّ هِ بْنِ الصَّ بِیهِ وَ عَبْدِ اللَّ
َ
بِي هِ عَنْ عَبْدِ اللَّ عَلِيُّ بْنُ إِبْرَاهِیمَ عَنْ أ

َ
 زُرَارَةَ عَنْ أ

الَ: ...
َ
قَ بِجَمِیعِ مَالِهِ وَ حَجَّ جَمِیعَ دَهْرِهِ وَ لَمْ یَ  جَعْفَرٍ ع ق امَ لَیْلَهُ وَ صَامَ نَهَارَهُ وَ تَصَدَّ

َ
نَّ رَجُلا  ق

َ
مَا لَوْ أ

َ
 وَلِيِّ عْرِفْ وَلَایَةَ أ

عْمَالِهِ بِ 
َ
هِ فَیُوَالِیَهُ وَ یَکُونَ جَمِیعُ أ یمَانِ اللَّ هْلِ الْإِ

َ
هِ جَلَّ وَ عَزَّ حَقٌّ فِي ثَوَابِهِ وَ لَا کَانَ مِنْ أ دَلَالَتِهِ إِلَیْهِ مَا کَانَ لَهُ عَلَی اللَّ

ةَ بِفَضْلِ رَحْمَتِهِ  هُ الْجَنَّ ولَئِكَ الْمُحْسِنُ مِنْهُمْ یُدْخِلُهُ اللَّ
ُ
الَ أ

َ
 1.(91، ص: 2ج، 9043، محمد بن یعقوب کلینی،)ثُمَّ ق

در این روایت نیز تصریح شده است که اگر کسی تمام عمر خود را عبادت کند ولی این عبادات بدون شناخت 
 شود.ولایت ولی الله باشد، هیچ ثوابی نخواهد داشت و از اهل ایمان محسوب نمی

ولایت در دین مبین اسلام جایگاهی بالاتر از  شوداز مجموع این چهار طایفه روایت استفاده می جمع بندی:-0
ول ت را یکی از اصبیفروعات فقهی و احکام عملی دارد. به همین دلیل مذهب تشیع، امامت و ولایت الهی اهل

 دین شمرده است.
 گوییم:با حفظ این سه مقدمه می 

 استدلالتقریر 
 قیاس اول:

 دعوت به عدل است.بیت علیهم السلام صغری( دعوت به قبول ولایت اهل
 کبری( دعوت به عدل عقلا  حسن است.

 بیت علیهم السلام حسن است عقلا  نتیجه( دعوت به قبول ولایت اهل
 قیاس دوم:

 بیت علیهم السلام حسن است عقلا  صغری( دعوت به قبول ولایت اهل
 ما حکم به العقل، حکم به الشرع کبری( کل

 علیهم السلام واجب است شرعا  بیت نتیجه( دعوت به قبول ولایت اهل
بیت علیهم السلام مصداق عدل است. برای اثبات این مدعا در اثبات صغری باید اثبات شود قبول ولایت اهل

بیت علیهم السلام از جانب خداوند متعال جعل شده است؛ و این جعل مسبوق به کافی است بدانیم ولایت اهل
ان بیت علیهم السلام حقیقتا حقی بر سایر بندگان دارند که برای ایشهلمصالح و مفاسد واقعیه است. بنابراین ا

اق بیت مصدجعل ولایت شده است. عدل به معنای اعطاء کل ذی حق حقه است. بنابراین قبول ولایت اهل
 عدل است.

                                                 
ها را بعبادت بپا خیزد و روزها را روزه دارد و تمام اموالش را صدقه دهد و در تمام دوران عمرش بحج ی شبترجمه: ... همانا اگر مرد 1

رود، و امر ولایت ولی خدا را نشناسد تا از او پیروی کند و تمام اعمالش با راهنمائی او باشد، برای او از ثواب خدای جل و عز حقی 
 رمود: خدا نیکوکاران از ایشان را بفضل رحمت خود داخل بهشت کند.نیست و او از اهل ایمان نباشد، سپس ف
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دل و عگوییم آنچه که از مستقلات عقلی است و جمیع عقلاء بر آن اتفاق نظر دارند، حسن در اثبات کبری می
قبح ظلم است. اگر عملی مصداق عدل باشد، عقلا  حسن خواهد بود و تفویت آن مصداق ظلم. هر چه آن عمل 
از اهمیت بالاتری برخوردار باشد، یعنی حقی که در آن وجود دارد بزرگتر و مهمتر باشد، حُسن عمل به آن و قبح 

شود و الا استحباب خواهد داشت. آن استفاده میعصیان آن بیشتر خواهد بود. اگر به حد الزام برسد وجوب از 
دعوت به قبول عملی که حق و عدل است نیز مصداق عدل است و حُسن ذاتی دارد. لکن از آنجا که حُسن 

ای ضعیف تر از حُسن عدل قرار دارد. اگر عملی که مصداق دعوت به عدل ناشی از حُسن عدل است، در مرتبه
ای برخوردار باشد که دعوت به آن نیز حُسن الزامی داشته باشد، دعوت به آن عدل است از چنان اهمیت ویژه

 عمل واجب خواهد بود.
بیت علیهم السلام همانگونه که گذشت از جمله مهمترین ارکان دین اسلام است و هیچ عملی بدون ولایت اهل

ابراین ن نیز حسن الزامی دارد. بنای است که دعوت به آآن پذیرفته نیست. اهمیت ویژه ولایت در اسلام به گونه
.دعوت به قبول ولایت اهل  بیت علیهم السلام واجب است شرعا 

 مناقشه-5
رجوع به مسئله حسن و قبح برای کشف وجوب و حرمت زمانی صحیح است که حسن یک عمل در حد الزام 

ت از ز اثبات جعل ولایبیت علیهم السلام بعد ابرای عموم عقلاء بدیهی باشد. هرچند اصل قبول ولایت اهل
کنند، همچنین اصل جانب خداوند برای ایشان، امری است که همه عقلاء حسن آن را به صورت الزام درک می

حَسَن بودن دعوت به قبول این ولایت نیز برای جمهور عقلاء بدیهی است، اما اینکه این حُسن به حد الزام رسیده 
د و توان کنخلاف را اثبات میین وجه عقلی فقط حُسن هدایت اهلباشد، بدیهی نیست و اول کلام است. لذا ا

 اثبات وجوب آن را ندارد.
 دوم: وجوب قلع ماده فساداستدلال 

 استدلالتقریر 
 قیاس اول:

 صغری( انحراف از ولایت مفسده ذاتیه دارد.
.  کبری( قلع ماده فساد، واجب است عقلا 

 است عقلا  نتیجه( جلوگیری از انحراف از ولایت واجب 
 قیاس دوم:

 صغری( جلوگیری از انحراف از ولایت واجب است عقلا  
 ما حکم به العقل حکم به الشرع کبری( کل
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.  نتیجه( جلوگیری از انحراف از ولایت واجب است شرعا 
، ل و دوماو  اثبات این استدلال، بیش از هر چیز متوقف بر اثبات صغرای قیاس اول است. زیرا کبرای قیاس

عملی است. عقلاء اتفاق نظر دارند که اگر فسادی  اجماع عقلاء است. کبری قیاس اول، از بدیهیات عقلمورد 
در جایی وجود دارد باید آن فساد ریشه کن شود. هرچند در تعیین مصداق فساد دچار اختلاف نظر باشند. 

ساد در و واضح است قلع ماده ف اگرصغرای قیاس اثبات شود، یعنی اثبات شود انحراف از ولایت فساد ذاتی دارد،
وان نتیجه تمسئله انحراف از ولایت، همانا هدایت مردم به سوی ولایت و دعوت به پذیرش آن است. بنابراین می

 خلاف به تشیع عقلا واجب است از باب جلوگیری از فساد.گرفت دعوت اهل
 است: ارائهوجه قابل  دواما برای اثبات صغرای قیاس  

 اثبات صغرای قیاس وجه اول برای
همانطور که سابقا گفته شد، دستورات دینی اسلام تابع مصالح و مفاسد واقعیه هستند. دستور به تبعیت از ولایت 

ای دارد؛ به عنوان یکی از تعالیم دینی، مفروض این بحث است. بنابراین تبعیت از ولایت مصلحت ذاتیه واقعیه
ذاتی است. در نتیجه انحراف از ولایت و عدم پذیرش ولایت مفسده  بنابراین عدم پذیرش ولایت دارای مفسده

 ذاتیه دارد.
 مناقشه

عنی شود که ضد آن، یصحیح است که تبعیت از ولایت دارای مصلحت ذاتیه ملزمه است. اما این دلیل نمی
. حرمت ضد عام آن ای ندارد باانحراف از ولایت دارای مفسده ذاتیه باشد. اساسا  اگر عملی واجب باشد، ملازمه

همانطور که در علم اصول گفته شده است: امر به شیء مستلزم نهی از ضد عام آن نیست؛ والا عصیان هر 
شد. البته اشکالی ندارد که عملی واجب باشد و ضد عام آن نیز حرام باشد، به این واجب دو گناه محسوب می

 آن نیز مفسده ذاتیه ملزمه داشته باشد، لکن اثبات معنا که خود عمل مصلحت ذاتیه ملزمه داشته باشد و ترک
د؛ توان فساد ذاتی ضد عام آن را اثبات نموچنین چیزی نیاز به دلیل و حجت دارد و از صرف امر به یک شیئ نمی

ت مصلحت ای غیر از تفویبلکه در روایات کلماتی وجود دارد که اشعار دارد بر اینکه انحراف از ولایت مفسده ذاتیه
 عیت از ولایت ندارد. صحیحه زراره که سابقا  گذشت اشاره به همین معنا دارد:تب

ادِ بْنِ عِیسَی عَنْ حَرِیزِ بْنِ  لْتِ جَمِیعا  عَنْ حَمَّ هِ بْنِ الصَّ بِیهِ وَ عَبْدِ اللَّ
َ
هِ عَنْ زُ عَلِيُّ بْنُ إِبْرَاهِیمَ عَنْ أ بِي عَبْدِ اللَّ

َ
رَارَةَ عَنْ أ

کَ  لَاةِ وَ الزَّ شْیَاءَ عَلَی الصَّ
َ
سْلَامُ عَلَی خَمْسَةِ أ الَ: بُنِيَ الْإِ

َ
يُّ جَعْفَرٍ ع ق

َ
الَ زُرَارَةُ فَقُلْتُ وَ أ

َ
وْمِ وَ الْوَلَایَةِ ق  اةِ وَ الْحَجِّ وَ الصَّ

لِیلُ عَلَیْهِنَّ  ...شَيْ  هَا مِفْتَاحُهُنَّ وَ الْوَالِي هُوَ الدَّ نَّ
َ
فْضَلُ أَِ

َ
فْضَلُ فَقَالَ الْوَلَایَةُ أ

َ
مْرِ وَ  ءٍ مِنْ ذَلِكَ أ

َ
الَ ذِرْوَةُ اأَْ

َ
 سَنَامُهُ ثُمَّ ق

هَ عَزَّ وَ جَلَّ  وَ  مَامِ بَعْدَ مَعْرِفَتِهِ إِنَّ اللَّ اعَةُ لِلِْْ حْمَنِ الطَّ شْیَاءِ وَ رِضَا الرَّ
َ
سُولَ فَ  - یَقُولُ مِفْتَاحُهُ وَ بَابُ اأَْ قَدْ مَنْ یُطِعِ الرَّ

رْسَلْناكَ عَلَیْهِمْ حَفِیظا  
َ
ی فَما أ هَ وَ مَنْ تَوَلَّ طاعَ اللَّ

َ
نَّ رَ  -أ

َ
مَا لَوْ أ

َ
قَ بِجَمِیعِ مَالِهِ وَ حَجَّ أ امَ لَیْلَهُ وَ صَامَ نَهَارَهُ وَ تَصَدَّ

َ
جُلا  ق
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هِ فَیُوَالِیَهُ  عْمَالِهِ بِدَلَالَتِهِ إِلَیْهِ جَمِیعَ دَهْرِهِ وَ لَمْ یَعْرِفْ وَلَایَةَ وَلِيِّ اللَّ
َ
هِ جَلَّ وَ وَ یَکُونَ جَمِیعُ أ   عَزَّ حَقٌّ مَا کَانَ لَهُ عَلَی اللَّ

ةَ بِ  هُ الْجَنَّ ولَئِكَ الْمُحْسِنُ مِنْهُمْ یُدْخِلُهُ اللَّ
ُ
الَ أ

َ
یمَانِ ثُمَّ ق هْلِ الْإِ

َ
محمد  ینی،کل) فَضْلِ رَحْمَتِهِ.فِي ثَوَابِهِ وَ لَا کَانَ مِنْ أ

 1(91، ص: 2ج، 9043، بن یعقوب
عْمَالِهِ بِدَلَالَتِهِ إِلَیْهِ »تعبیر 

َ
تبعیت از  ای غیر از تفویت مفصلحتاشعار دارد که ترک ولایت مفسده« وَ یَکُونَ جَمِیعُ أ

ولایت ندارد. امام دلیل و راهنمای اعمال ماست. اگر امامی نداشته باشیم که ما را راهنمایی کند، اعمال ما معلوم 
 نیست مطابق واقع باشند، لذا مصلحت اعمال دینی را از دست داده و ثوابی هم نخواهیم داشت.

 توان فساد ذاتی انحراف از ولایت را اثبات نمود.راین از این وجه نمیبناب
 وجه دوم برای اثبات صغرای قیاس:
شود انسان اگر به مجموع دستورات دینی عمل کند، به رشد و کمال بارمی از آیات و روایات فراوانی استفاده می

اعمال و  د. به عبارتی، اینگونه نیست که اگرکنیابد، و اگر از دین حق تبعیت نکند، به مراتب اسفل سقوط می
رفتار انسان، مطابق دین حق نباشد ولی مرتکب رفتار ناپسند هم نشده باشد، در مرز خوب و بد باقی بماند. بلکه 
ایمان به خداوند یگانه و پیامبران الهی و تبعیت از دستورات دینی موجب حیات انسان شده و کسی که در این 

 حیات واقعی ندارد:مجموعه نباشد، 
سُولِ إِذا دَعاکُمْ لِما یُحْییکُم هِ وَ لِلرَّ ذینَ آمَنُوا اسْتَجیبُوا لِلَّ هَا الَّ یُّ

َ
 (20اأَنفال :   )یا أ

ا وَ یَحِقَّ الْقَوْلُ عَلَی الْکافِرین  (34یس :  ) لِیُنْذِرَ مَنْ کانَ حَیًّ
یت از ، ولایت از ارکان دین بوده و عدم تبعو پیشتر ذکر شدبا توجه به روایاتی که در اهمیت ولایت وارد شده است 
شود. بنابراین انحراف از ولایت فساد ذاتی دارد، نه از باب ولایت موجب حبط اعمال و انحراف از دین حق می

در مراتب  نکول ولایت موجب صعود یا سقوط داریم، بلکه از باب اینکه قبول یااینکه دستور به تبعیت از ولایت 
این وجه مورد قبول است و اشکالی متوجه آن نیست. بنابراین استدلال دوم بر وجوب دعوت اهل  نسانیت است.ا

 خلاف صحیح است. 
 

                                                 
لام فرمود: بنای اسلام روی پنج چیز است؟ نماز و زکاة و حج و روزه و ولایت.زراره گوید بحضرت  1 ترجمه: امام باقر علیه السا

ت ت و شخص والی دلیل و راهنمای آنهاسعرضکردم: کدامیك از اینها برتر است؟ فرمود: ولایت برتر است. زیرا ولایت کلید آنهاس
... سپس فرمود: بالاترین مرتبه امر دین و کلیدش و در همه چیز و مایه خرسندی خدای رحمان، اطاعت امام است، بعد از شناسائی 

بنگهبانی آنها او، همانا خدای عز و جل میفرماید: هر که پیغمبر را فرمان برد خدا را فرمان برده است و هر که پشت کند، ما ترا 
ها را بعبادت بپا خیزد و روزها را روزه دارد و تمام اموالش را صدقه دهد و در تمام دوران عمرش همانا اگر مردی شب« ایم،نفرستاده

ز عبحج رود، و امر ولایت ولی خدا را نشناسد تا از او پیروی کند و تمام اعمالش با راهنمائی او باشد، برای او از ثواب خدای جل و 
 حقی نیست و او از اهل ایمان نباشد، سپس فرمود: خدا نیکوکاران از ایشان را بفضل رحمت خود داخل بهشت کند.



 عیبر وجوب دعوت به تش یعقل یاستدلال ها ینقد و بررس  /یخداداد ،خدادادنژاد

 نتیجه گیری
برای اثبات وجوب دعوت به تشیع دو استدلال عقلی قابل طرح کردن است. یک استدلال متمرکز بر این است 
که دعوت به تشیع از مصادیق عدل است و حسن آن به حدی است که وجوب از آن استفاده می شود. در رد این 

وب رسیده باشد محل تأمل وجه می توان گفت هرچند دعوت به تشیع حَسَن است، اما این حُسن به سرحد وج
ن است. حسعقلا  دعوت به تشیع را مصداق قلع ماده فساد دانسته است. و قلع ماده فساد است. استدلال دوم 

و وجه دفساد ذاتی داشتن انحراف از تشیع و به تبع مصداق بودن دعوت به تشیع برای قلع ماده فساد، در تبیین 
ن است که تبعیت کامل از دین حق باعث حیات و رشد انسان است و بیان شد. وجهی که مورد قبول واقع شد ای

همراه اعمال سوء نباشد باعث تباهی و سقوط انسان خواهد بود. بنابراین دعوت به تشیع ترک دین حق، هرچند 
 که همان دعوت به دین حق است، باعث قلع ماده فساد است.
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 فصلنامه علمی
 

   کاوش های عقلی 
   

 رابطه آن با حقوق انسان                                                 حیات طیبه ازنظر مفسران  با رویکرد عقلی، نقلی و

 
 2الله مرادی،  روح1⁕رضا قاسمی نژاد

 رانیشهرکرد، ا ،یواحد شهرکرد، دانشگاه آزاد اسلام ،یگروه معارف اسلام ار،یاستاد -1

 ایران اهواز، اسلامی، آزاد دانشگاه اهواز، واحد حقوق، گروه استادیار،  - 2

 
 

 چکیده اطلاعات مقاله
 نوع مقاله:

 مقاله پژوهشی
 

 دریافت:
32/23/2413 

 پذیرش:

32/13/2412 

هایی است که راجع به معنا واژه حیات طیبه در قرآن کریم ازجمله اصطلاحات و

ه ب نظر وجود دارد برخی آن را متعلق به آخرت ومفهوم آن بین مفسران اختلاف و

به  را مربوط به عالم برزخ و اند،  برخی دیگر آنمعنای حیات بهشتی تفسیر کرده

عالم  را مرتبط با گروهی دیگر آن اند ومعنای حیات برزخی وزندگی در قبر دانسته

ناعت، روزی طیب،رزق روزانه،زندگی به معنای معرفت الهی، ق دنیا دانسته و

شکیبایی، شیرینی طاعت، عبادت باروزی  پاکیزه، رضای به قضای الهی،صبر و

اخروی به معنای  را دوسویه دنیوی و حلال تفسیر کرده اندوگروهی دیگر آن

اند.متمایز از این تفاسیر تفسیر دیگری وجود دارد که حیات سعادت لحاظ نموده

این پژوهش که به روش  داند .هدف ازحیات مستقل می یک طیبه را دنیوی و

فسیری آراء ت شده است  بعدازبررسی و تحلیل اقوال وتحلیلی انجام توصیفی و

 امفهوم  حیات طیبه است که ب کامل وجامع از معنا و مفسران دستیابی به تفسیر

به  یذیل آیه ونیز قرائن دیگر درآیات قبل وبعداز آیه حیات ط توجه به صدر و

ه آن درنهایت رابط مفهوم برای حیات طیبه ارائه و ترین معنا ومناسب ترین وکامل

 با حقوق انسان مشخص گردید.

 حیات طیبه، مفسران، رویکرد عقلی ونقلی، حقوق انسانکلیدواژه: 

  r.samen1983@gmail.comنشانی پست الکترونیکی نویسنده مسئول:-⁕

 

 

mailto:r.samen1983@gmail.com


 رابطه آن با حقوق انسان                                                 حیات طیبه ازنظر مفسران  با رویکرد عقلی، نقلی و/ قاسمی نژاد، مرادی 

 مقدمه  -2

ود ها ،  برای نیل  به این مقصسعادت انسان ترین کتاب هدایت وکامل ترین وعنوان مهمقرآن کریم به
اب انس با این کت ها با مراجعه به قرآن کریم وهایی در خود گنجانده استتتت که دستتتتیابی به آنبرنامه

ت اساس قرآن کریم رسیدن به حیات طیبه اس زندگی مؤمنین برهای آسمانی میسر است یکی از مؤلفه
شاره 79که در آیه  محصول، پایبندی مؤمنین  خداوند در این آیه نتیجه و شده است وسوره نحل به آن ا

عنا دقت نظر است م توجه وداند . آنچه در اینجا قابلعمل صالح را، حیات طیبه می اصل، ایمان و به دو
ت باشد ؟آیا مربوط به دنیاسمراد پروردگار از حیات طیبه چه می به است که مقصود ومفهوم حیات طی و
ه کیفت آن چگون اگر برای آخرت استتت کمیت و باشتتد واگر برای دنیاستتت منظور چه می یا آخرت؟ و و

ست ؟با مراجعه به نظرات و شیعه و ا شهور  سران م ه ها عقلی ونقلی در این زمینسنی با گرایش آراء مف
 دهنده اختلاف مفستتران وعدم مفهوم مشتتتر  ومفاهیمی متعددی هستتتیم که نشتتان اهد معانی وشتت

های مفسران مشهور شیعه دیدگاه آوری اقوال وآن است با جمع جامع هستیم  .در این پژوهش سعی بر
م روشنی فهوم قرائن دیگر به ترسیم معنا و همچنین ادله و تحلیل آنان و سنی بارویکرد عقلی ونقلی  و و

 از حیات طیبه پرداخته شود .
ه هایی به رشتتتته تحریر درآمدنامهپایان هایی اعم کتاب، مقالات ودرباره پیشتتتینه بحگ اگرچه پژوهش

ست. ازجمله کتب: سان در حیات طیبه، به ا سن بهداد؛ قلم آرامش یابی ان   رحیات طیبه د سیمای مح
 مال ازنظر ارزش حیات طیبه و حسین بهشتی نژاد؛ السلام،نوشته سیدعلیهم سخن معصومین قرآن و

تألیف ید قرآن کریم، قانی؛ ستتت له پوچی، ازحیات طیبه عبدالوهاب طال به مقا   حمید ، نگاهی دیگر 
حسین  یدس اصطلاحات فرهنگی پیامبر،نوشته طیبه قرآنی و شهریاری؛کمالات معنوىوحیات  ،حیات

 حیات طیبه هدف غایی تعلیم و ماعیل ابراهیمی؛استتت قرآن ونهج البلاغه،تألیف حیات طیبه در حرّ؛
مقالاتی .ستتتیدستتتعیدمهدوی حیات طیبه درپرتواخلاق،به قلم اکبری؛ حستتتنعلی تربیت استتتلامی،از

گاه قرآن دید  حیات طیبه از»حمیدرضامظاهرىسیف؛ ، نوشته«حیات طیبه از دیدگاه قرآن کریمازجمله:
 معصومه و وحی جمال فرزند ،نوشته«ازمنظرقرآن کریمحیات طیبه انسان »صدیقه ذاکر؛ ،نوشته«کریم

معنای روشتتتن حیات طیبه فارز از مباحگ  جامع به مفهوم و ولی هیچکدام با نگاه کاربردی و .رحیمی
 دیگر مرتبط با این موضتتتوپ نارداخته و هدفی که ما در این تحقیه به دنبال آن هستتتتیم یعنی معنا و
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حیات طیبه  ارتباط اند بلکه به بیان مصادیه حیات طیبه ورده ننمودهبرآو  مفهوم روشن از حیات طیبه  را
 شده است .ها اشارهبا این مصداق

 مفهوم حیات طیبه  . معنا و2
بودن است و آن را نیروی رشد و حرکت و احساس نیز  زندگی وزنده یواژه حیات در مقابل موت، به معنا

طیّب به معنای پا  و پاکیزه و آن چیزی استتتت که انستتتان (. طیبه یا 267، ص4141اند )راغب، گفته
ناپا  که انستتتان از آن متنفر استتتت، میبه به آن تمایل دارد. در مقابل خبیگ و  د باشتتتطور طبیعی 

ی آلودگ دورازبهمطلوب و  نفسهیفکه  شودیمچیزی اطلاق  به زیون(.365، ص4، ج4141منظور، )ابن
 نفسهیفآلوده، و  باطنا  و  ظاهرا  است؛ یعنی چیزی که « خبگ»ابل آن، ظاهری و باطنی باشد و نقطه مق
 ی(. بر این استتتاس، حیات طیبه در لبت به معنا434، ص 9، ج 4568مایه اکراه استتتت )مصتتتطفوی، 

 زندگی پاکیزه و خالص از هر آلودگی است.
 .حیات طیبه ازنظر مفسران با گرایش عقلی ونقلی 5

ش سران  صول دیدگاه مف سیر  بالغ یعه وبرای ح صتسنی در مرحله اول تعداد زیادی از تفا ش سیر بر   تف
از به دستتت آوردن نظرات این مفستتران و تحلیل  اهل تستتنن موردمطالعه قرار گرفت بعد اهل  تشتتیع و

خاطر اینکه برخی از جامعه تفاسیر موردتحقیه در مرحله اول  شده  در مرحله دوم بهآوریاطلاعات جمع
عداد تفاسیر اند تملاحظه ومفیدبرخوردار نبودهمطالب قابل یا از اند وموضوپ بوده مطالب مرتبط بایا فاقد 

ست مود پژوهش مورد تعدیل قرار گرفت و شیعه ودرنهایت بی شهور  سیر م نوان منبع عسنی به ویک تف
 ه ولعتعمه بیشتتتتر تفاستتتیر منتخب موردمطا دقت و در مرحله ستتتوم با اصتتتلی پژوهش قرار گرفت و

شد وتجزیه سیر ها نیز رعایت گردید وترتیب تاریخی آن وتحلیل دقیه واقع   شیعه و در مرحله چهارم تفا
 با دستتت آمدن کنکاش قرار گرفت و طور مجزا موردبررستتی وهر گروه به ستتنی از هم تفکیک گردید و

گروه  اجماعی هردودرنهایت به نظرات  افتراق هرکدام مشتتخص و های هر گروه وجه اشتتترا  ودیدگاه
 سنی خواهد بود . یافتیم که محصل دیدگاه مفسران شیعه ودست

اند از:حیات شتتتده استتتت که عبارتازنظر مفستتتران شتتتیعه مفاهیم مختلفی برای حیات طیبه بیان
به یات دنیوی، رزق روز یات برزخی، ح یات بهشتتتتی(، ح بدون اخروی)ح روز، رزق حلال، رزق حلال 

اعت، زندگی پاکیزه، زندگی در طاعت خدا، مؤمن بالله وعاملا بطاعته، کستتتب عقاب، حیات اخروی، قن
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بر صتت عمل صتتالح، ستتعادت، رضتتا بالقفتتا، توفیه الی الله، شتتناخت خدا، شتتیرینی در طاعت و طیب و
 شکیبایی.

 دهیم .برای روشن شدن بحگ هرکدام از مفاهیم را موردبررسی قرار می
یب به ترت یات بهشتتتتی(  یان)طوستتتی، بی مفهوم اخروی )ح فاستتتیر تب (، 123،ص6تا،جتوستتتط ت

مع ج برستتتتی، م ط بیتتان) ل جی، 18، ص41ش، ج4564ا نو ق بیتتان) ل تح ا ف (، 99ق، ص4124(،
یه،  بایی،  ( وال334-334، ص1ق، ج4121کاشتتتف)مبن باط -172، ص42ش، ج4591میزان)ط

سه گوصورت یکسان با تعبیر حیات بهشتی بیان( به171 ه  توسط نشده است .مفهوم حیات برزخی به 
( بتتا تعبیر زنتتدگی پتتاکیزه در قبر ، فتح 18، ص41ش، ج4564البیتتان)طبرستتتی، تفتتاستتتیر مجمع
( 171-172، ص42ش، ج4591( زندگی در قبر والمیزان)طباطبایی، 99ق، ص4124البیان)قنوجی، 

 تر وجزئی طبرسی وقنوجی تر وصورت کلینوعی علامه طباطبایی بهشده است که بهحیات برزخی بیان
بدون هیچمصتتتداقی مطرم نموده یب  به ترت یات دنیوی  ند .مفهوم ح فاستتتیر ا نه اختلاف توستتتط ت گو

شهدی، 99ق، ص4124(، فتح البیان)قنوجی، 186، ص2ق، ج4125مقاتل)مقاتل،  (، کنز الدقائه)م
بایی، 267-269، ص9ش، ج4568 باط یان171-172، ص42ش، ج4591(، والمیزان )ط شتتتتده (ب

)طبرستتی، البیانگونه اختلاف توستتط تفاستتیر مجمعروز نیز به ترتیب بدون هیچاستتت.مفهوم رزق روزبه
یان)قنوجی، 18، ص41ش، ج4564 بایی، 99ق، ص4124(، فتح الب باط ش، 4591(، والمیزان)ط

گونه به ترتیب توستتتط تفاستتتیر  شتتتده استتتت .مفهوم رزق حلال به دو( مطرم171-172، ص42ج
بی طوستتتتی،  بیتتان) مع123،ص6تتتا،جت ج م ب(،  ل برستتتتی، ا ط (، 18، ص41ش، ج4564یتتان)

(با تعبیر رزق یا 99ق، ص4124فتح البیان )قنوجی،  (و113، ص3ش، ج4594الاسرار)میبدی، کشف
بایی،  باط قاب 171-172، ص42ش، ج4591روزی حلال والمیزان)ط بدون ع با تعیبرروزی حلال   )

نی آنچه که حلال بدون قید یعشده است که شاید بتوان گفت تفاوت دو تعبیر در این است که روزی بیان
صیل و سان مقدر کرده تح شد ولی در  خداوند برای ان شد یا نبا ست حلال با ستفاده آن ممکن ا سیر ا م

 صورتی است که عقابی در پی ندارد. تعبیر دوم هم تحصیل آن وهم شیوه استفاده آن به
عبیر القنوپ بما ت تفاستیر قمی باشتده استت مفهوم قناعت توستط گروه کییری از مفستران به ترتیب بیان

الاستتترار)میبدی، (کشتتتف123،ص6تا،ج(، تبیان،)طوستتتی، بی574، ص4ق،ج4575رزقه الله)قمی، 
(،با تعبیر قناعت و تفاستتیر 18، ص41ش، ج4564البیان)طبرستتی، (، مجمع113، ص3ش، ج4594
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صتتتافی)فی  (، 81، ص5ق، ج4143(، نورالیقلین)حویزی، 135، ص5ق، ج4146البرزان)بحرانی، 
( با تعبیر القنوپ 267-269، ص9ش، ج4568( کنزالدقائه)مشهدی، 433، ص5ق،ج4143کاشانی، 

( با تعبیر قناعت مطرم نمود ه اند .دقت در 99ق، ص4124تفستتتیر فتح البیان)قنوجی،  بما رزقه الله و
از معصتتومین  وایاتیرستتاند که تفاستتیر روایی همگی با استتتناد به ر تعابیر این گروه مارا به این مطلب می
روزی الهی است ولی دیگر تفاسیر غیر ماثورهمچون تفاسیر نقلی  معتقدند حیات طیبه قناعت در رزق و

سط مجمع سی، قناعت را مطله آوردند .مفهوم زندگی پاکیزه تو (با 18، ص41ش، ج4564البیان )طبر
سن الحدیگ)قرشی،تعبیر زندگی پاکیزه در آخرت بیان سیر اح ست.تف -173، ص3ش، ج4599 شده ا

شتتامدها در ی پیبینی و  صتتبر و شتتکیبایی و وستتعت یقین که همه( حیات طیبه را به معنای روشتتن179
ست.و ست در نظر گرفته ا سهل ا ازجمله  ( وجوه  دیگر99ق، ص4124فتح البیان)قنوجی،  مقابل آن 

 کند .عمل صالح  برای حیات طیبه بیان می شیرینی در طاعت، کسب طیب و
، 5ق،ج4143(، صتتتافی)فی  کاشتتتانی، 18، ص41ش، ج4564البیان)طبرستتتی، ستتتیر مجمعتفا

( رضتتا بالقفتتا در معنا حیات طیبه 179-173، ص3ش، ج4599احستتن الحدیگ)قرشتتی،  ( و433ص
( وجوه دیگری از جمله ستتعادت، توفیه 99ق، ص4124تفستتیر فتح البیان)قنوجی،  اند ومطرم نموده

 مفهوم حیات طیبه بیان  کرده اند. الی الله وشناخت خدا را برای
ف مختل بنابر دیدگاه مفستتران اهل ستتنت همچون مفستتران شتتیعه معنا ومفهوم حیات طیبه متعدد و

 باشد می
، 1ق، ج4146( وغرائب القران)نیشتتابوری، 268، ص24ق، ج4124تفاستتیر مفاتیح البیب)فخررازی، 

، 41ق ، ج4142.جتتامع البیتتان)طبری،( آنرا حیتتات برزخی وزنتتدگی در قبر در نظر گرفتنتتد 545ص
(، غرائتتب القران)نیشتتتتابوری، 268، ص24ق، ج4124(، مفتتاتیح البیتتب)فخررازی، 446-443ص

یات دنیوی 454، ص1، ج4142( ودر المنیور)ستتتیوطی، 545، ص1ق، ج4146 به را ح یات طی ( ح
یان)طبری، جامع الب ند. یان)ثع446-443، ص41ق ، ج4142تفستتتیر کرد ه ا لبی، ( ، الکشتتتف والب

تا، ج14، ص6ق، ج4122 ماوردی، بی  کت والعیون) ئب القران)نیشتتتتابوری، 242، ص5(،الن ( ، غرا
ق، 4142(ومظهری)المظهری، 454، ص1، ج4142(، درالمنیور)ستتتیوطی، 545، ص1ق، ج4146

 ( حیات طیبه را رزق حلال می دانند.594-568،ص3ج
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بیتتان )طبری، ل لعیو446-443، ص41ق ، ج4142جتتامع ا لنکتتت وا بی تتتا، ج(وا ، 5ن )متتاوردی، 
-443، ص41ق ، ج4142(وجه دیگر حیات طیبه را بهشت تفسیر کردند.جامع البیان)طبری،242ص

(، 242، ص5(، النکت والعیون)ماوردی، بی تا، ج14، ص6ق، ج4122(، الکشف والبیان)ثعلبی، 446
( 454، ص1، ج4142(، در المنیور)ستتتیوطی، 268، ص24ق، ج4124مفتتاتیح البیتتب)فخررازی، 

(وجتته دیگر حیتتات طیبتته را قنتتاعتتت دانستتتتتته 594-568،ص3ق، ج4142ومظهری )المظهری، 
( زندگی در طاعت خدا وزندگی پاکیزه را وجه دیگر 594-568،ص3ق، ج4142اند.مظهری)المظهری، 

حیتات طیبته بیتان نموده انتد.مومن بتاللته وعتاملا بطتاعتته وجته دیگری استتتتت کته جتامع البیتان 
(مطرم نموده 242، ص5(والنکت والعیون )ماوردی، بی تا، ج446-443ص، 41ق ، ج4142)طبری،

 اند.
( 242، ص5(، النکت والعیون)ماوردی، بی تا، ج446-443، ص41ق ، ج4142جامع البیان)طبری،

( سعادت را وجه دیگر حیات طیبه می دانند.مراغی)مراغی، 454، ص1، ج4142ودر المنیور)سیوطی، 
(رضتتا بالقفتتارا معنای دیگر برای 242، ص5لعیون )ماوردی، بی تا، ج( والنکت وا457،ص41بی تا، ج

( رزق روزانه را معنای 545، ص1ق، ج4146حیات طیبه مطرم نموده اند.وغرائب القران)نیشتتتابوری، 
 دیگر حیات طیبه در نظر گرفته اند.

-172، ص42ش، ج4591دووجه دیگری که متمایز از این وجوه هستتتتند توستتتط المیزان)طباطبایی، 
سبزواری، 171 ست یکی حیات طیبه را حیات 424، ص4ق، ج4147( ومواهب الرحمان) شده ا ( بیان 

جدید و اختصاصی و دارای آثار دنیوی لحاظ کرده ودیگری آنراحیات حقیقی دانسته  چرا که قوام حیات 
 فرد و اجتماپ به کمالات معنویه است.

فهوم قناعت، رزق حلال وحیات بهشتتتی به از مجموپ وجوه تفستتیری بیان شتتده از مفستتران شتتیعه م
ست به جز اینکه  صورت ا سنت نیز به همین  سران اهل  ست واز مف شتری برخوردارا ترتیب از قائلین بی
قناعت وروزی حلال هردو از جایگاه یکسانی برخوردارند بنابراین  می توان گفت این سه واژه از نظر اهل 

یت برخوردارند وستتتنت واهل تشتتتیع در معنا حیات طیبه از اکی به عبارتی مورد اجماعی هردو گروه  ر
 باشند .می

 بررسی  .نقد و1
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بر نوزده وجه را بیان کردند واکیریت نیز وجه طور که گذشتتت مفستتران در مفهوم حیات طیبه بالغهمان
خاصتتتی را به عنوان تفستتتیر اولی حیات طیبه برنگزیدند به جز علامه طباطبایی که آنرا حیات جدید 
واختصتتاصتتی دارای آثار دنیوی دانستتنه وهمچنین قنوجی در فتح البیان که در تفستتیرآن قائل به حیات 

 دنیوی است .
لذا در این جا چند ستتتوال استتتاستتتی مطرم استتتت: آیا وجوه ذکر شتتتده می توانند تفستتتیر حیات طیبه 

ایگاهی دارند جباشند؟یاخیر؟اگر هستندکدام یک است؟واگر نیستند پس باید روشن شود این وجوه چه 
 وتفسیر حیات طیبه چیست؟

شده در  سران در معانی ومفاهیم ذکر  صریح مف شت به دلیل وجوه متعدد وعدم ت باتوجه با مطلبی که گذ
ست لذا  شن نی سیر حیات طیبه برای اینها رو شود که تف تبیین حیات طیبه این مطلب برای ما ثابت می 

مطرم کنند تا شتتتاید بتوانند به مفهوم حیات طیبه نزدیک به نوعی مجبور شتتتدند احتمالات مختلفی را 
شتتوندوشتتاید بهترین قفتتاوت در باره وجوه گفته شتتده مفستتران، این استتت که همه این احتمالات از 

مصادیه حیات طیبه می باشندنه تفسیر ومفهوم آن یعنی حیات طیبه این معانی در خود گنجانده است  
 وشامل همه این موارد می شود.

ینجا مشتتکل وجوه احتمالی تا حدودی حل شتتداما  تفستتیر حیات طیبه باقی ماند برای روشتتن شتتدن تا ا
سیاق آیات قبل وبعد آن  ونیز آیات دیگر قرآنمراجعه وبا  صدر وذیل آیه و مفهوم حیات طیبه ناگزیریم به 

 توجه ودقت  نظر بیشتر به جامعه هدف در تفسیر حیات طیبه دست پیدا کنیم.
نْیی مَنْ عَمِلَ 

ْ
وْ و

َ
نِ ما کانْوا  صتتالِحا  مِنْ ذَکَرأ و حْستتَ

َ
جْرَهْمْ بِأ

َ
هْمْ و بَة  وَ لَنَجْزِیَنَّ هْ حَیاة  طَیِّ وَ هْوَ مْؤْمِنٌ فَلَنْحْیِیَنَّ

 یَعْمَلْونَ"
شد، قطعا  او را با زندگی پاکیزه -از مرد یا زن-هر کس  سته کند و مؤمن با شای [ یای، حیات ]حقیقکار 

 (79)نحل: .دادند پاداش خواهیم دادمسلما  به آنان بهتر از آنچه انجام میبخشیم، و 
 آیه از سه قسمت تشکیل شده است:

 .در مود عمل صالح همراه باایمان از هر انسانی چه مرد وجه زن هست .4 
 فرماید ..نتیجه انعکاس اولی  این رفتار برای زن مورد مؤمن عامل صالح را بیان می2
 عکاس دیگری برای این رفتار زن ومرد مومن عامل صالح را مطرم می فرماید .. نتیجه ان5
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در قسمت اول آیه که مطلب روشن است ونیاز به توضیح دیگری ندارد اما قسمت دوم وسوم مورد بحگ 
 ونیاز به بررسی دارد .

سوم تف سمت  سمت دوم آیه با  ق ست که ق شود این ا شت می  صریح آیه بردا دارد  اوتآنچه که از ظاهر 
چرا که لزومی ندارد در قستتمت ستتوم بگوید ما نتیجه وجزای احستتن وبهتری برای انستتان مومن عامل 

رتی پاداش به عبا صالح در نظر گرفتیم دارواقع اینطور نمایان است که پاداش اولی از دومی کمتر است و
ستتتتقل از م ت طیبه( مجزا وتوانیم بگوییم پاداش اول )حیاتر استتتت .بنابراین میجامع تر ودومی کامل

پاداش دوم )اجر احسن(است اما آیا دلیلی بر این مطلب وجود دارد با بررسی آیات دیگر قرآن کریم ما را 
 کند ازجمله آیات زیر : در این موضوپ کمک می

ذا دَعاکْمْ لِما یْحْیِیکْ » َِ ولِ  ستتتْ هِ وَ لِلرَّ تَجِیبْوا لِلَّ ذِینَ آمَنْوا استتتْ هَا الَّ یُّ
َ
هَ یَحْولْ بَیْنَ الْ یا و نَّ اللَّ

َ
مَرْءِ وَ مْ وَ اعْلَمْوا و

سانی که ایمان آورده شَرْونَ؛ ای ک لَیْهِ تْحْ َِ هْ 
نَّ
َ
لْبِهِ وَ و

َ
شما را ق سولش را زمانی که  اید! اجابت کنید خدا و ر

ی او ستتو بهستتازد، و بدانید که خدا حائل میان مرد و دل اوستتت، و اینکه تان میخوانند بدانچه زندهمی
 (.21)انفال، « شویدمحشور می

یات میان آورده است. طبیعتا  حاند سخن بهروشنی از حیات برای کسانی که خود دارای حیاتاین آیه به
کی از ی»نویستتند: باره میها باشتتد. شتتهید مطهری دراینموردنظر باید غیر از حیات معمول برای انستتان

ست سما  مردم را به دو د سته مردگان، و قرآن را عامل آیاتی که ر سته زندگان و د ست، د سم کرده ا ه منق
د ای استتتت که شتتتایکننده معرفی کرده استتتت، آیهبخش و زندهحیات و پیبمبر را محیی، یعنی حیات

ستتولِ اترین آیات قرآن در این مورد استتت؛ میصتتریح هِ وَ لِلرَّ تَجیبوا لِلَّ ذینَ امَنْوا استتْ هَا الَّ ا ذفرماید: "یا ایُّ
اید، گوید این پیبمبر برای شتتما حیات و زندگی آورده استتت. شتتما اهن مردهدَعاکْمْ لِما یْحْییکْمْ"؛ ... می

فهمید؛ بیایید تستتلیم این طبیب روحانی مستتیحادم بشتتوید تا ببینید چگونه به شتتما زندگی خودتان نمی
 (.117، ص23، ج4568)مطهری،  «دهدمی

 
َ
لْماتِ لَیْسَ بِخارِجأ مِنْها  حْیَیْناهْ وَ جَعَلْنا لَهْ نْورا  یَمْشتتتیووَ مَنْ کانَ مَیْتا  فَأ اسِ کَمَنْ مَیَلْهْ فِی الظُّ بِهِ فِی النَّ

نَ لِلْکافِرینَ ما کانْوا یَعْمَلْون؛ آیا کستتی که مرده ]دل نوری  اش گردانیدیم و برای او[ بود و زندهکَذلِکَ زْیِّ
از آن  هاستتت ور میان مردم راه برود، چون کستتی استتت که گرفتار در تاریکیپدید آوردیم تا در پرتو آن د

 (. 422)انعام، « دادند، زینت داده شده استگونه برای کافران آنچه انجام میآمدنی نیست؟ اینبیرون
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احیاشتتتده مورد اشتتتاره در آیه، زنده  گوید. شتتتخصاین آیه از حیات مؤمن و مرگ غیر مؤمن ستتتخن می
ای بوده استتتت که خدا بر او حیاتی غیر از حیات ظاهری افاضتتته و به او نور ستتتلو  عطا نموده مردهدل

 .است
نْهْ"... دَهْمْ بِرْومأ مِ یَّ

َ
مانَ وَ و ی لْوبِهِمْ الِْْ

ْ
تَبَ فِی ق ئِکَ کَ جادله ..."اْول مان را در دل 22)م خدا ای ندکه  نان (ای

 یبیت کرده وآنان را به روحی که حیاتی ویژه بهآنان بخشیده، نیرومند ساخته است.هایشان ت
 .برای مردم باایمان روم مخصوصی اثبات کرده استدر این آیه 

 حیات طیبه، حیاتیاز قستتمت دوم آیه مورد بحگ وآیات ذکر شتتده این نکات به دستتت می آید که اولا 
"در جمله "فَلَنْحْیِیَنَّ » زیراجدید است بَة  ه معنای القای جان در موجود و افاضه حیات ب، حیات به«هْ حَیاة  طَیِّ

آن استتت. پس این جمله با صتتراحت لفظش دلالت دارد بر اینکه خدای تعالی مؤمنی را که عمل صتتالح 
ه کند و مقصتتتود این نیستتتت ککند، به حیات جدیدی غیر آن حیاتی که به دیگران نیز داده، زنده می

حیات طیبه در همین دنیا حاصتتتل ثانیا(.174، ص42، ج4591)طباطبایی، .دهدییر میحیاتش را تب
نْیی»تدبر در آیه شریفه  چرا که باشودمی

ْ
وْ و

َ
بَ  مَنْ عَمِلَ صالِحا  مِنْ ذَکَرأ و هْ حَیاة  طَیِّ ة  وَ وَ هْوَ مْؤْمِنٌ فَلَنْحْیِیَنَّ

نِ ما کانْ  حْستتتَ
َ
جْرَهْمْ بِأ

َ
هْمْ و یابیم که حیات معنوی و طیّب مختص ( درمی79)نحل، « وا یَعْمَلْونَ لَنَجْزِیَنَّ

شود؛ زیرا ازآنجاکه ایمان و عمل صالح از آخرت نیست، بلکه با تحقه شرایط در همین عالم حاصل می
ناچار حیات طیبه مترتب بر ایمان و عمل یابند، بهای هستتتتند که در همین عالم تحقه میامور معنوی

چه یابد؛ چون آنشود. البته آثار این حیات معنوی در آخرت ظهور میهمین عالم محقه میصالح نیز در 
شده او در کند، نتایج نعمتهای معنوی به بندگانش در آخرت عطا میخداوند از نعمت های معنوی عطا

که ذیل آیه کریمه که ستتتخن از جزای نیکوتر از عمل در آخرت را مطرم نموده همین دنیاستتتت؛ چنان
، 4568؛ نیز ر.  به: مطهری، 146-149، ص4، ج4591باشد )سعادت پرور، است، مؤید این بیان می

ثار ویژه87، ص22ج یا   حیات جدید آ ثال یاتی که متعرض این حیات (. ای غیر از حیات ظاهری دارد.آ
 نبرای آن نشتتا؛نورانیت دل ، مشتتاهده ملکوت و... آثاری حقیقی ازجملهگذشتتت  هستتتند، و ذکرشتتان

له البهره استتتت. آیتو انستتتان فاقد این حیات از آن بیدهند که ستتتنخیتی با حیات ظاهری ندارد می
نویسد: سالک با سیر انفسی و انجام عمل صالح در حال ایمان به حیات جوادی آملی در این زمینه می

نْیی»یابد: طیبه دستتت می
ْ
وْ و

َ
؛ هر مرد یا زن وَ هْوَ مْؤْ  مَنْ عَمِلَ صتتالِحا  مِنْ ذَکَرأ و بَة  هْ حَیاة  طَیِّ مِنٌ فَلَنْحْیِیَنَّ

مؤمنی که کاری نیک و شتتایستتته کند )از حستتن فاعلی و حستتن فعلی، هردو برخوردار باشتتد(، او را به 
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حیات طیّب )زندگانی پا  و خوش( زنده بداریم. این حیات طیبه، برتر از حیات حیوانی مشتتتتر  بین 
که قرآن برای آن ذکر کرده، بستتیار بالاتر از اثرات حیات مادی و عادی انستتان و حیوان استتت و آثاری 

 (462، ص2، ج4585است )جوادی آملی، 
بنابراین تا اینجا روشتتن شتتد حیات طیبه در آیه حیات جدید در همین دنیا با آثار حقیقی استتت  اما اینکه 

 جعه کنیم.خود حیات طیبه چیست ناگزیریم به آیات قبل وبعداز آیه مورد بحگ مرا
ن کْنتْمْ تَعْلَمْونَ مَا عِندَکْ  َِ مَا عِندَاللّهِ هْوَ خَیْرٌ لَکْمْ  نَّ َِ لِیلا 

َ
 مَا عِندَاللّهِ بَاق مْ یَنفَدْ وَ وَ لَا تَشْتَرْواْ بِعَهْدِاللّهِ ثَمَنا  ق

نِ مَا کَانْواْ یَعْمَلْونَ مَنْ  حْستتتَ
َ
جْرَهْم بِأ

َ
بَرْواْ و ذِینَ صتتتَ نیَی وَ هْوَ مْؤْمِنٌ  وَلَنَجْزِیَنَّ الَّ

ْ
وْ و

َ
الِحا  مَن ذَکَر و عَمِلَ صتتتَ

تَ الْقْرْ 
ْ
رَو

َ
ذَا ق َِ فَ نِ مَا کَانْواْ یَعْمَلْونَ  حْستتتَ

َ
بِأ جْرَهْم 

َ
هْمْ و بَة  وَلَنَجْزِیَنَّ هْ حَیَاة  طَیِّ نَّ بِالفَلَنْحْیِیَ عِذْ  تَ لّهِ مِنَ آنَ فَاستتتْ

هْ لَیْسَ لَهْ  نَّ َِ جِیمِ  یْطَانِ الرَّ ذِینَ الشتتتَّ لْطَانْهْ عَلَی الَّ مَا ستتتْ نَّ َِ لْونَ  هِمْ یَتَوَکَّ ذِینَ آمَنْواْ وَ عَلَی رَبِّ لْطَانٌ عَلَی الَّ ستتتْ
شْرکِْونَ()نحل:  ذِینَ هْم بِهِ مْ وْنَهْ وَالَّ شید; زیرا آنچه 444تتتتت73یَتَوَلَّ (; پیمان خدا را به بهای ناچیزی مفرو

شما ست تتتتت اگر بدانید تتتتت قطعا  برای  شود و آنچه نزد  نزد خدا ست تمام می  شما ست. آنچه نزد  بهتر ا
واهیم ، پاداش خکردندیخداستتت پایدار. و قطعا  کستتانی را که شتتکیبایی ورزیدند به بهتر ازآنچه عمل م

، حیات یازهیپاک یداد. هر کس تتتتت از مرد یا زن تتتتت کار شتتایستتته کند و مؤمن باشتتد، قطعا  او را بازندگ
 قرآن کهی، پاداش خواهیم داد. پس هنگامدادندیان بهتر ازآنچه انجام مو مستتتلما  به آن میبخشتتتیم
ارشان اند و بر پروردگشده به خدا پناه آور; زیرا او را برابر کسانی که ایمان آورده، از شیطان راندهیخوانیم

و بر  رندیگی، تستتلّطی نیستتت. تستتلط او فقط بر کستتانی استتت که وی را به ستترپرستتتی مکنندیتوکل م
 .ورزندیکسانی که به خدا شرك م

 : میگذرانیم ازنظرکه  ندیفرمایمدر این آیات نکاتی را مطرم 
آدمی  و دیگشایمعنوی را م یامیان انسان و خداوند تعالی عهد و پیمانی است که پاس داری از آندره.4

 .رساندیم« عندیّت»را به نزد خدا یا عالم 
ست که  .44 فرت آدم)علاین پیمان همان ا سلامهیخدای تعالی پس از آفرینش ح  (و ذرّیه او، از همهال

تَهْمْ  یَّ َ  مِن بَنَِ آدَمَ مِن ظْهْورِهِمْ ذْرِّ بُّ خَذَ رَ
َ
ذْ و َِ انستتتان ها گرفت و آنها را شتتتاهد این عهد قرار داد: )وَ 

الْواْ بَلَی شَهِدْ 
َ
کْمْ ق لَسْتَ بِرَبِّ

َ
نفْسِهِمْ و

َ
شْهَدَهْمْ عَلَی و

َ
(; به یاد آور زمانی را که پروردگارت 492نَا...()اعراف: وَو

از پشتتتت فرزندان آدم، ذرّیه آنها را برگرفت و آنها را گواه خویش قرار داده، فرمود: آیا من پروردگار شتتتما 
 .نیستم؟ گفتند: آری، گواهی می دهیم
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خداگرایی فطری را ثمره این شناخت این عهد را عهد فطری انسان با خدا دانسته و  آیة اللّه جوادی آملی
این عهد و  علّامه طباطبائی(424-424، ص4597)جوادی آملی،  و پیمان فطری برشتتتمرده استتتت

سان تطبیه کرده و فرموده اند:  ست »پیمان را بر جنبه ملکوتی ان شیا ملکوت همه چیز آن روی باطن ا
مان طور که از سخن خداوند فهمیده می که به سوی پروردگار بوده و مشاهده آن ملازم با یقین است; ه

رْضِ وَلِیَکْونَ مِنَ الْمْوقِنِینَ()انعام: 
َ
مَاوَاتِ وَاض بْرَاهِیمَ مَلَکْوتَ الستتَّ َِ (; این چنین 93شتتود: )وَ کَذَلَِ  نْرِإ 

شیئیت مادی  شد. ... نه از جهت  شان دادیم تا از اهل یقین با سمان ها و زمین را به ابراهیم ن ملکوت آ
شتتتناخت خواص اشتتتیا را نتیجه می دهد، بلکه از جهت وجودی آنها، که غیر مستتتتقل و مربوط و که 

ی، .)طباطبایمحتاج به پرودگاری استتتت که او و همه چیز را تدبیر می کند و او پروردگار جهانیان استتتت
 (535، ص8، ج4149

اه داری در آنجا هرگز تبپایدار و همیشتتگی استتت و زندگی و شتتادمانی و برخور  )عالم عندیت(عالم .این 2
 نمی شود. 

سته و « عنداللّه»راه یافتن به عالم .5 شک ست که عهد و پیمان خدا را ن صبر و بردباری مؤمنانی ا پاداش 
 به بهای ناچیز نفروخته اند و به نتیجه ای بهتر از عملشان می رسند.

شروط به ای .1 صالح م صیب هر زن و مردی می این نتیجه و پاداشِ بهتر از عمل، که در اثر عمل  مان ن
 .است« حیات طیبّه»شود، 

شیطان گریخت; زیرا  .3 سه های  سو شد و از و ستاویز  سعادتی، باید به وحی الهی د برای نیل به چنین 
 .شیطان بر مؤمنان اهل توکل هیچ نفوذی ندارد

که شتترك  تدر برابر زندگی پاك الهی، زندگی فرومایگی زیر نفوذ و ستتلطه شتتیطان برای کستتانی استت.6
 .ورزیده و فرمانبر شیطان هستند

ما »ری )بهای ناچیز( و دیگ« ثمن قلیل»در این آیه شریفه دو چیز در برابر هم قرار گرفته است: یکی  .9
ساء: « ثمن قلیل هک« عنداللّه ست)ن لیِلٌ(; بگو بهره دنیا ناچیز ا

َ
ل مَتَاپْ الدْنْیَا ق

ْ
ست)ق صف دنیا  و(99و

و برخورداری از بهره ماندگار و جاودان « عندیّت»پاس داری و پای بندی به عهد الهی کلید ورود به عالم 
 .عنداللّه معرفی شده است

بنابر این براستتتاس  ستتتیر منطقی این آیات وهمچنین ستتتیاق آنها  می توان نتیجه گرفت حیات طیبه 
ر وصول الی الله وقرب الهی است به تعبی بارسیدن به مقام عندیت حاصل می شود ومقام عندیت همان
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صِدْقأ عِنْدَ مَلِی أ مْقْتَدِرأ »قرآن کریم سلطانی مقتدر :فَِ مَقْعَدِ  ستین نزد  (که 33قمر:«.) در جایگاهی را
 در همین دنیا  با پایبندی به عهد وپیمان الهی وعمل صالح همراه با ایمان حاصل می شود .

ره شتتد، حیات جدید وحقیقی استتت، دردنیا اتفاق می افتد وبالاترین به عبارت دیگر حیات طیبه که اشتتا
درجه حیات انسان است چرا که از نظر قرآن حیات یا نباتی است که اختصاص به گیاهان داردوآنها را از 

وإجمادات متمایز کرده استتتت، وقرآن کریم  در این باره می فرماید : هَ فالِهْ الْحَبِّ وَ النَّ لَّ نَّ ال جْ یْخْرِ  َِ
َ تْؤْفَکْونَ  نَّ

َ
هْ فَأ َِّ ذلِکْمْ اللَّ تِ مِنَ الْحَ تِ وَ مْخْرِجْ الْمَیِّ ََّ مِنَ الْمَیِّ ست. : الْحَ سته ا شکافنده دانه و ه خدا 

شما پس چگونه ] از حه [ منحرف زنده را از مرده ، و مرده را از زنده بیرون می  ست خدای  آورد. چنین ا
 (73)انعام:می شوید؟

حیات دیگر حیات حیوانی است که مشتر  بین انسان وحیوانات است وحیاتی برتر از از حیات، جمادات 
گاهی  گای پیدا می کنند ودر پرتو این آ و نباتات است وحیوانات با این مزیت خود وجهان خارج را در  وآ

 ناخت ها برای رسیدن به خواسته ها ومطلوب ها خود می کوشندخداوند می فرماید: ها وش
مْیالْکْمْ 

َ
مَمٌ و

ْ
لاَّ و َِ رْضِ وَ لا طائِرأ یَطیرْ بِجَناحَیْهِ 

َ
ةأ فَِ اضْ ت و در زمین نیستتت و هیچ جنبنده ای: وَ ما مِنْ دَابَّ

نه هیچ پرنده ای که با دو بال خود پرواز می کند مگر آنکه آنها ] نیز [ گروه هایی مانند شتتتما هستتتتند 
 (58)انعام : ،

سان ها می فرماید:  سانَ درباره ان نْ سْلالَةأ مِنْ طینأ  وَ لَقَدْ خَلَقْنَا الِْْ ر  ثْمَّ جَعَلْناهْ نْطْفَة  فَ، مِنْ 
َ
، ارأ مَکینأ ق

طْفَةَ عَلَقَة   وْنَا الْعِظامَ لَحْما  ثْمَّ خَلَقْنَا النُّ بَةَ عِظاما  فَکَستتَ بَة  فَخَلَقْنَا الْمْفتتْ و به یقین ، ... فَخَلَقْنَا الْعَلَقَةَ مْفتتْ
ستتتاس او را ] به صتتتورت [ نطفه ای در جایگاهی استتتتوار قرار .انستتتان را از عصتتتاره ای از گِل آفریدیم

آن گاه نطفه را به صورت علقه درآوردیم. پس آن علقه را ] به صورت [ مفبه گردانیدیم ، و آن 41.دادیم
 (41-42.)مومنون:گاه مفبه را استخوانهایی ساختیم ، بعد استخوانها را با گوشتی پوشانیدیم 

ت، انوپ دیگر حیات حیات انستتانی استتت که باعگ تمایز انستتان از همه موجودات اعم از جمادات ، نبات
ست قرآن در این باره می فرماید:  شده ا سَنْ الْخالِقینَ  وحیوانات  حْ

َ
هْ و آخَرَفَتَبارََ  اللَّ ناهْ خَلْقا 

ْ
شَأ نْ

َ
آن : ثْمَّ و

شی دیگر پدید آوردیم. آفرین باد بر ست گاه ] جنین را در [ آفرین مومنون: .(خدا که بهترین آفرینندگان ا
ََ فیهِ مِنْ رْوحِهِ (یا در جای دیگر می فرمایند :41 اهْ وَ نَفَ وَّ آن گاه او را درستت اندام کرد ، و از روم : ثْمَّ ستَ

 (7)سجده:خویش در او دمید ،
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براساس این آیات، انسان، از چند مرحله گذرکرده تا به مرحله انسانی رسیده است؛ مرحله جماد، نبات ، 
حیوانی وسترانجام انستانی که می توان گفت مرحله اعلی انستانی که شتایستتگی خلیفه اللهی را داشتته 

ست مرحله  شن ا شد در همین دنیا اتفاق می افتد چرا که مرحله جماد ونبات که رو شامبا ل حیوانی هم 
صورت  سان ها به دو  ست در ان سانی که مزین به عقل وفطرت ا شود ولی مرحله ان سان ها می  همه ان
است یکی بالقوه ودیگری بالفعل که تا استعدادها نهفته وبالقوه در انسان به فعلیت نرسند مرحله انسانی 

 گفته شده در همین دنیا وحیات وکمال برای انسان رخ نمی دهد در واقع می توان گفت حیات طیبه که
سانی است که انسان با به فعلیت رساندن  ست همان حیات ان جدید ولی همراه با همین حیات حیوانی ا

 به آن دست پیدا می کند.
 به قول شاعر:

 (47)غزلیات سعدی:  بنگر که تا چه حد است مکان آدمیترسد آدمی به جایی که به جزخدا نبیند
 با حقوق انسان . رابطه حیات طیبه 1

از  اعم یکی از جنبه های جامعیت قرآن پرداختن به مستتتائل اجتماعی از جمله مستتتائل حقوقی استتتت،
از  .حقوق انستتان، حقوق خداوند نستتبت به بشتتر، حقوق پیامبران، حتی حه خود قرآن نستتبت به مردم 

حه عدالت، حه حه کرامت انستتتانی، حیات،ترین حقوق انستتتان در قرآن از این قرار استتتت: حه مهم
امنیت، حه پدر و مادر بر فرزندان، حه عفو و گذشت نسبت به اشتباهات دیگران، حه سائل، حه ایتام 

مندان، حه تعقل، تفکر و شتتتناخت، حه آزادی، حه آزادی در دین و انجام و محرومان از اموال ثروت
 . ...مراسم دینی و

 .یکی از حقوق استتتاستتتی و زیربنایی برای دیگر حقوق موضتتتوعه انستتتانی استتتت نستتتانیا کرامتحه 
های داند. در تعالیم و آموزهوالایی می ارزشو  مقامبر همین استتاس استتت که استتلام انستتان را دارای 

ساندینی، تنها  سروری موجودات  ان ست که  سمانا صریح  زمین و آ ست، و در قرآن ت برای او مطرم ا
سته تکریم و تعظیم و حتی  شای شده و او  ست که روم خدا در او دمیده   مقامو  فرشتگان سجدهشده ا

 .جانشینی خدا قرار گرفته است
ناهْمْ مِنَ 

ْ
مْنا بَنی آدَمَ وَ حَمَلْناهْمْ فِی الْبَرِّ وَ الْبَحْرِ وَ رَزَق لْناهْمْ عَلیوَ لَقَدْ کَرَّ یباتِ وَ فَفَّ نْ خَلَقْنا کَیی الطَّ رأ مِمَّ

 های راهوار( حمل کردیمبر مرکب)،دریازادگان را گرامی داشتیم و آنها را در خشکی و ما آدمی: تَفْفیلا  
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ایم، برتری کرده خلهدادیم و آنها را بر بسیاری از موجوداتی که  روزی های پاکیزه به آنانو از انواپ روزی
 (25)اسراء/.بخشیدیم

با توجه به تعریفی که از حیات طیبه به دستتتت آمد می توان گفت حیات طیبه با کرامت انستتتانی رابطه 
سان  شده به ان ساس آیات ذکر  سبت به جایگاه خود وکرامتی که خدواند بر ا سان ن تنگاتنگی دارد وتا ان

رسیدن به حیات  یعطا کرده توجه نکند نمی تواند به حیات طیبه دست پیدا کند یعنی یکی از لوازم اصل
 طیبه عدم غفلت از این مفهوم کلیدی کرامت انسان است. 

 نتایج -3
از مطالب ذکر شتتده بدستتت می آید: حیات طیبه از جمله واژ هایی استتت که نزد مفستترین دارای معانی 
متعددی است ونمی توان براساس اقوال ودیدگاه های مفسران به مفهوم ومعنای روشن ومتقنی دست 

بلکه آنچه را برای حیات طیبه ذکر کردن بخشی از حقیقت حیات طیبه است وبه عبارتی مصادیه یافت 
آن به شتتمار می رود .از مصتتادیه ذکر شتتده، قناعت مورد اجماپ مفستتران می باشتتد وروایاتی در تفاستتیر 

سران با صراحت می توان گفت مف سیر عقلی برآن دلالت دارد .به  سران در تفا ستدلال مف جوه و ماثور وا
مختلفی که برای حیات طیبه بیان کرده اند نه تنها مفهوم ومعنای آنرا روشتتن ننموده بلکه آن را به یکی 
ازآیات متشابه تبدیل کرده اند بنابراین باید به دلائل وقرائن دیگری که در پژوهش با آنها اشاره شدکمک 

سوره نحل وهمچنین سیاق  79یه گرفت تا مفهوم حیات طیبه مشخص گردد که با توجه به صدر وذیل آ
وستتتیر منطقی آیات قبل وبعد این آیه به دستتتت آمد که حیات طیبه حیات حقیقی وجدید دنیوی غیر از 
حیات حیوانی استتتت که برای رستتتیدن به آن باید بارعایت پیمان فطرت ،ایمان وعمل صتتتالح ودر نظر 

 ستتان در نظر گرفته  به عالم عندیت یعنیگرفتن جایگاه خود از جمله کرامت ویژه ای که خداوند برای ان
 قرب الهی رسید تا حیات طیبه برای انسان حاصل شود .
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توان سراغ گرفت که می حکیم یا فیلسوفی را در طول تاریخ کمترشاعر، باًیتقر  

خود اشارات و عباراتی را  پیرامون موضوع موسیقی و سماع در آثار منظوم، منثور

جهانِ اسلام،  فلاسفةعنوانِ یکی از الدین سهروردی نیز بهشهاب نیاورده باشند.

شنوده )مخاطب( در هنگام نواختن موسیقی و سماع داشته  نگاهِ خاصی به  حالات

است.او پرسش خود را در بحث موسیقی و سماع  با مفهوم مخاطب وحالت آغاز 

ز پرفورمنس)اجرا( نی نظیر است. هنرِاین نوع نگاه به سماع در نوع خود کمکند. می

 باشد کهی هنر میهای هنر معاصر در عرصهترین گرایشترین و جذاباز جنجالی

آورد. هنر اجرا هنرمند اثر خود را در برابر مخاطب بصورت زنده به اجرا در می

کند. برای این همیشه در کنار ادبیات، شعر، موسیقی، معماری و نقاشی رشد می

تلاش شده به پرسش ذیل پاسخ داده شود: ماهیت مخاطب  در این پژوهشمنظور،. 

در موسیقی و سماع در نگاه سهروردی و پیوند آن با مخاطب در 

 ؟چگونه استپرفورمنس)اجرا(

 موسیقی، سماع، سهروردی، حالت، مخاطب، پرفورمنس:ِکلمات کلیدی

ِ

ِ
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ِمقدمهِِ-9

آیند باشد و انسان موجودات زنده خوش شود که شنیدنی وموسیقی، به هر نوا و صدایی گفته می

. موسیقی هنر بیان و انتقال احساس از طریق صوت و آوا اسـتدر واقع،  .را دچار تحول کند

 ،وجداست، اما در اصطلاح به « رقص»و « آوای گوش نواز»، «شنیدن»سماع در لغت به معنای 

شود. همچنین،  گفته می کوبی و دست افشانی صوفیان با آداب و تشریفاتی خاصپای، سرور

: 1:11نوربخش،  ؛77:1:99انوشه، )شود که حال شنونده را منقلب گرداندبر آوازی اطلاق میسماع 

:.) 

جمیع لاویانی که مغنی »در کتاب تورات دربارة عبادت خداوند از طریق موسیقی آمده است که: 

ت اده بودند، و با ایشان صد و بیسمشرق مذبح ایست طرفبهو عودها  هابربطها و با سنج...  بودند

نواختند. پس واقع شد که چون کرنا نوازان و مغنیان مثل یک نفر به یک کاهن بودند که کرنا می

 هبها و سایر آلات موسیقی آواز در حمد و تسبیح خداوند به صدا آمدند، و چون با کرناها و سنج

اب مقدس، کتاب دوم تواریخ ایام، فصل چهارم: )کت« ... خواندند و خداوند را حمد گفتند بلند آواز

داوود و تمامی خاندان اسرائیل با انواع آلات چوب سرو و بربط و رباب و دف »(. همچنین 916

)تورات، کتاب دوم سموئیل، فصل پنجم: « کردندها به حضور خداوند بازی میو دهل و سنج

آواز شادمانی دهید! سرود را بلند کنید و ی یعقوب خدایبرا»(. در مزامیر نیز آمده است که: 896

دف را بیاورید و بربط دلنواز را با رباب! کرنا بنوازید در اول ماه، در ماه تمام و در روز عید ما. 

)تورات، سفر مزامیر، فصل « ای است در اسرائیل و حکمی از خدای یعقوباین فریضه راکهیز

یقی و پایکوبی و حرکت و وزن برای تعظیم و تکریم (. در هند باستان نیز از موس698هفتاد و نه: 

(. موسیقی اقوام چینی نیز مستقل از مذهب نبود و 881: 1:96شد )دورانت، خدایان استفاده می

معابد  بخشهمواره تشریفات مذهبی با موسیقی همراه بوده است. در واقع موسیقی و رقص زینت

ز ا معتقد بودند که موسیقی، مانند زندگی،»یان نیز (. ژاپنی179و  1:5و دربار چینی بود )همان: 

طرف خدایان به قوم ژاپنی ارزانی شده است. ایزاناگی و ایزانامی، به هنگام آفرینش زمین، سرود 

/ 8: 1:96باستان خدای شعر و موسیقی داشتند )هرودوت، یونانیان (. 9:8)همان: « خواندندمی
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در دنیای باستان تا هنر معاصر از جایگاه  موسیقیدر واقع (. 185: :1:6؛ افلاطون، کتاب سوم، 198

مفهومی  هنر»خاصی برخوردار بود و بیشتر کارکرد آئینی، مذهبی، فلسفی و هنری داشته است. 

ه کاول از همه، هنری است که ماده آن مفاهیم است، مانند موسیقی که صدا ماده آن است. از آنجایی

ن دارند، هنر مفهومی نوعی از هنر است که ماده آن را زبان باید مفاهیم ارتباط تنگاتنگی با زبا

های هنری را هنر مفهومی عرصه گسترده و بسیار متنوعی از فعالیت(.91:1:71آزبورن،)«دانست

 های آن هنر اجراست.دهد که یکی از شاخصهپوشش می

نمایش را مورد  این گرایش هنر مفهومی به نوعی قواعد هنر(performance art) هنر اجرا 

ی هنری های  این شاخهدهد. هنر اجرا همانند موسیقی زنده بودن از ویژگیخطاب خود قرار می

ای ارائه هاست و به لحاظ زمانی بعد از گرایش مینیمالیسم اتفاق افتاد.  هنر اجرا ، رفتارها و روش

طب مفهومی را به مخایابد تا شده توسط هنرمند اجراگر، با تغییر سطح احساسات اختصاص می

 هدف هنر»گوید؛ اش را با ارتباطی حسی دو سویه کند. جوزف بویز میی ذهنیالقا کند و ایده

 (.1:66::11سمیع آذر،)«هاست؛ از این رو هنر برای من معرفت است آزادی استآزاد کردن انسان

، فلسفة ایران دهندة وندیپحکمتِ ایران باستان و  کنندةعنوان حکیمی که زنده به سهروردی   

آید، نگاهی مقدس و آسمانی به موسیقی و سماع دارد. می حساب بهیونان و دنیای اسلام 

به مسائل موسیقی و سماع پرداخته  «رساله فی حاله الطفولیه»رساله سهروردی در بخش انتهای 

است، هرچند رساله مستقلی نیست اما بیشتر بصورت پرسش و پاسخ به سئوالات فرضی بوده 

که سوال کننده خود سهروردی است و پاسخ دهنده شیخی است گمنام که می تواند نفس  است

لامی متفکرانِ اس یا سیر و سلوک باشد.در حقیقت« حالت طفولیت»ی هسهروردی در مرحلی هناطق

ن اند که موسیقی ایموسیقی عرفانی و کاربرد معنوی آن هستند، مدعی دارانطرفو کسانی که از 

ی حیوانی رهانیده، به سمت هاتیمحدودقابلیت را دارد که نفس انسانی را از عالم غرایز و 

قدس، مستمع دائمی  این عرفا، روح در عالم زعمبهانتهای وجود، سوق دهد. نهایت و عوالم بیبی

موسیقی جاویدان عالم بوده است و حالا که در اسارت این زندان تن قرار دارد، با استماع برخی 

(. 191: 1:67افتد )نصر، ها به یاد سرزمین اصلی و موطن واقعی خود در آن عالم میاز موسیقی
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 زیرازآمی اهیمااز درون یعیو ماوراء طب یعیطب یهادهیدر برخورد با پد ینییآ یقیموسضمن اینکه، 

ات غالباً با حرک ران،یدر ا ینییآ یقیموس ت.سا ضسرشار از ابهام، تنوع و تناق ،یریوگاه اساط

محسوب  یو جمع یبوده و هنر یصورت آواز به و عموماً یموزون و رقص، شعر، دکلمه، قوال

 (.795 -791: 1:66)نصری اشرفی و شیرزادی آهودشتی،  شودیم

ِپیشینهِتحقیق.9ِ

معنویت و هنر »ی اخیر، پژوهشگرانی ایرانی همچون؛سیدحسین نصر در کتابِ هادههدر     

، بخشی را به موسیقی و سماع اختصاص داده است. او اشاراتِ مختصری به نگاهِ قدسی «اسلامی

دن یای برای رسکند که سهروردی سماع و موسیقی را وسیلهسهروردی به سماع داشته و بیان می

، «شعاع اندیشه و شهود در فلسفه سهروردی»دانسته است. ابراهیمی دینانی نیز در کتابِ به کمال می

ی در قه یبلخاراشاره مختصری به جایگاه موسیقی از نگاه سهروردی کرده است.همچنین 

به طور مختصر به جایگاه عرفانی ، «(یو معمار یقی)موس،یسرگذشت هنر در تمدن اسلام»کتاب

ا عنوان: ای بقی از نگاه سهروردی پرداخته است. علاوه بر این، شایسته و خسروپناه در مقالهموسی

ماع ، به جایگاه س«بررسی نقش ابزاری موسیقی در کسب معرفت عرفانی از منظر عرفان اسلامی»

ی ردخلاصه به نظرِ سهرو به طورو موسیقی از منظر عرفای اسلامی پرداخته است. در این مقاله نیز 

در کتابی تحت عنوان؛  (.1:67)جی اسماگولادرباره موسیقی و سماع پرداخته شده است. هوارد

در خصوص هنر اجرا بر این  باور بود که روند خلاقیت « گرایش معاصر در هنرهای بصری»

هنری باید مستقیما به سوی گسترش نیروهای بالقوه زندگی ما هدایت شود، نه صرفا به سوی 

های زیبا باشد.با وجود مقالات زیادی که درباره سهروردی، های مورد پسند و پیکرهساختن طرح

حالت در  بهدیدگاه او راجع بادررابطهمستقل  مقالةفلسفه و هنر اجرا نوشته شده است، اما تاکنون 

 سماع و موسیقی  و پیوند آن با هنر اجرا نوشته نشده است.

ِسماعِنزدِسهروردی موسیقیِوِ-2

ارتباط دارد و در این اعماق،  هاانسانقی هنری است که با اعماق درونی روح و احساسات موسی

 دهندیممسائل عینیت زمینی خودشان را از دست  همةدر آنجا »جای طنز یا غیر طنز وجود ندارد. 
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(. 695: 1:66ی، آهو دشت)نصری اشرفی و شیرزادی « شوندیمو یکپارچه به احساس تبدیل 

ای از دیدنِ جرمهایِ به گونه«بیگانگی در باختر زمین»یا « غربت غربیه» یرساله سهروردی در

کند او به کشف و شهود گوید که خواننده تصور میهای آنها سخن میآسمانی و شنیدنِ نغمه

های آنها بشنودم و ها و دستانها پیوستم و نغمهپس جرمهاء علوی را بدیدم، بدان»رسیده است: 

ها بیاموختم و آواهای آنها چنان در گوشم اثر کرد که گویی آوای زنجیری است آهنگخواندن آن 

(، این سخن سهروردی شباهت 871 -878: 8، ج1:98)سهروردی، « که بر سنگ خاره کشند

های برین را بعد از ریاضتی تمام، به عیان دیدم من این عالم»زیادی با این گفتة فیثاغورس دارد: 

های مجرد، و زیبایی و ی صورتبه عالم نفس و عقل فرا رفتم و به مشاهده و از جهان طبیعت

)شهرستانی، « انگیز روحانی را شنیدم.تابناکی آنها نایل آمدم و نغمات خوش و آوازهای طرب

 (.185 -181: 8، ج1:69

نیز مانند فیثاغورث در گردش اجرام  «سهروردی»توان گفت با توجه به اینگونه شواهد می   

، 1:68کرد )هومن، پذیرفت و گردش افلاک را قسمتی موسیقی تلقی میی میهماهنگآسمانی 

مطابق آنچه در برخی از »نویسد: می «ابراهیمی دینانی»(. در این راستا 18: 1:98؛ موحد، 61: 1ج

آثار حکمای اسلامی آمده، فیثاغورس حکیم باستانی با روحانیت خود به عالم علوی عروج کرده 

اثر صفاء جوهر نفس و پاکی قلب خویش نغمه افلاک و صدای حرکت کواکب را بگوش  و در

جان استماع نموده است. این حکیم باستانی پس از این که از عالم روحانیت خویش به بدن 

یی را به گوش جان شنیده مرتب ساخته و به این ترتیب علم موسیقی را هانغمهعنصری بازگشته 

ند اهایی قائل شدهو بسیاری از قدما برای افلاک نغمه« الصفابِاخوانصاح»تکمیل کرده است. 

: 1:97)ابراهیمی دینانی، « باشد.نمی تصورقابلتر از آنها تر و خوش آهنگای موزونکه هیچ نغمه

:99.) 

ک وللافلا»نویسد: کند و مینیز به آوازهای افلاک اشاره می «الاشراقحکمه»سهروردی در کتاب   

چه افلاک آوازهایی دارند که با آن «:لله بما عندنا فانا بینا ان الصوت غیر تموج اتهواهاصوات غیر مع

، 1:98قابل توجیه و بیان نیست )سهروردی،  -ه مانند تموج هوا و غیر -ت در این عالم نزد ماس
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توازن های در مورد «شیخ اشراق»نماید که نظر (. البته همچنان که گفته شد چنین می88 1::ج

افلاک و اجرام آسمانی پیرو فیثاغورث است اما برخلاف اودنبال محتوی و ریاضی و ترکیب علم 

و عمل نیست بلکه به دنبال کشف حالت، دست برافشاندن، خرقه در انداختن، به زمین خوردند 

 و رقصیدن هنگام شنیدن سازهای خوش آوازی چون: دف و نی است.

درباره موسیقی  «مولوی»و عارف بزرگی چون:  «سهروردی»های خاصرسد دیدگاه به نظر می   

و سماع، بازتابی از نظرگاه های حکمای فلاسفه ی یونان باستان الخصوص فیثاغورث است. البته 

این امر بدان معنا نیست که سهروردی، مولوی و دیگر فلاسفه ی اسلامیمفهوم موسیقی و سماع 

بلکه این حکمای باستانی بنابر مشیت الهی، علمی قدسی را  را از فیثاغورث، وام گرفته باشند

معرفی کردند که عرفا و فلاسفه اسلامی به راحتی توانستند در جهانبینی خود جذب کنند.  مولوی 

 ، دفتر چهارم مثنوی، الحان موسیقی را بانگ گردش چرخ دانسته اند:«ابراهیمِادهم»در قصه ی 

 ل                          چیزکی ماند بدان ناقور کلی سرنا و تهدید دهناله        

 ها                 از دوار چرخ بگرفتیم مااند این لحنپس حکیمان گفته        

سرایندش به طنبور و به حلق مؤمنان گویند که آثار های چرخ است اینکه خلق میبانگ گردش   

مثنوی، دفتر چهارم(.ابیات مذکور به حکمای  ،1:61بهشت نغز گردانید هر آواز زشت )مولوی، 

یوناانی، به ویژه فیثاغورث و پیروانش اشاره دارد که موسیقی را بازتاب حرکت افلاک می 

در رسائل آنان باشد: « اخوان الصفا» شاید اشاره ی مولوی به آراء (.:81:1:6،یقه ی)بلخاردانستند.

 مثلا دراین بیت: –ثنوی ولی قدر مسلم هفت بار تکرار نام افلاطون در م

 ای دوای نخوت و ناموس ما                 ای تو افلاطون و جالینوس ما                       

فیلسوفان یونانی، « حکما»، احتمال آن مصداق «افلاطون»به « مولوی»این نگاه ارادتمندانه ی »   

 (.81همان:)«چون فیثاغورث و افلاطون باشند، بیشتر می کند

ِنقشِحالتِدرِهنگامِسماعِنزدِسهروردیِ-1

، شاعران و فیلسوفان اسلامی نگاه مثبت و مقدسی به موسیقی و سماع داشتند. عرفابسیاری از    

ه ک»دارد: ی سماع در رسائل خود اظهار میضمن بیان شرح مبسوطی درباره «محیِالدینِعربی»
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چنان که شعر و غنائم را با شرایطی مباح از )نظر ما( مطلق سماع حرام نیست بلکه مباح است. 

با آن که در اجرای احکام و سنن اسلامی نیزِ«ِامامِمحمدِغزالی» (.:191:1:9،ایرانی)« دانیممی

آواز خوش را چون ضرر و زیانی سماع  و ،ِ،ِسرودرقص»ِبسیار سخت گیر بوده، معتقد است:

)راوندی، « داردعملی مشروع اعلام میرساند امری مباح دانسته و با صراحت آن را به کسی نمی

االدین»(.غزالی در کتاب 191: 1، ج1:81 علومِ باب مستقل و مفصلی را به سماع اختصاص  «احیاءِ

 زند و سماعسماع مستحب از آن کسی است که دوستی خدا در دلش موج می»داده و معتقد است: 

در برخی از  «جنید»عارف بزرگ محمد  (.:191:1:9،ایرانی)« این دوستی را به جوش می آورد

 اشعار خود به راز سماع اشاره کرده است برای مثال می گوید:

 عارف به سماع دست از آن افشاند                 تا آتش شوق خود می بنشاند                 

 جنباند   عاقل داند که دایه گهواره طفل                     از بهر سکوت طفل می                 

 (.188:1:98،مراغی)                                                                                    

از برای رقص صوفیانه ذکر کرده، نزدیک به نظر « الطفولیهحالهرساله فی»علتی که سهروردی در   

د شیخ گفت جان قص»: دیگویمداشته باشد، « الست»ی به آیه ااشارهجنید است. او بدون اینکه 

سهروردی  (.88:1:98،سهروردی) «خود را از قفس بدر اندازد خواهدیمبالا کند همچون مرغی که 

پس جان آن ذوق را از دست گوش بستاند، گوش »می نویسد: « مجموعهِمصنفات»در جلد دوم

ا در آن عالم زیرا که در این عالم شنیدن کار گوش را از شنیدن معزول کند و خویشتن شنود، ام

این سخن سهروردی یاداور عقیده ی مولوی است که سماع  (.898: 8، ج1:65)سهروردی، « بود

ی داند که روح ما پیش از آمدن به این عالم آن را شنیده است و آواز و نغمهرا امری بهشتی می

: 1:75نامداریان، « )باره به عالم بالا بپیونددها شود و دوشود که روح آن نغمهخوش سبب می

:11.) 

کنند؛ آرزوی رهایی در رابطه با سماع، سهروردی معتقد است، چنانکه پرنده را در قفس می   

تواند. کند، اما نمیرسد؛ روح نیز در قفس جسم گرفتار است و قصد رهایی میکند، اما به آن نمیمی

یخ آید؟ ششیخ را گفتم که رقص کردن بر چه می»نویسد: می «الطفولیهرسالةِفیِحالهِ»او در 
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خواهد خود را از قفس به دراندازد. قفس تن، مانع می که گفت: جان قصد بالا کند، همچو مرغی

آید. مرغ جان قوت کند و قفس تن را از جای برانگیزاند. اگر مرغ را قوت عظیم بود، پس قفس 

گرداند. باز در آن میان ت ندارد، سرگردان شود و قفس را با خود میبشکند و برود و اگر آن قو

س تواند جستن، قفآن معنی غلبه پدید آید، مرغ جان قصد بالا کند و خواهد که چون از قفس نمی

 بردیمکه قصد کند یک به دست بیش بالا نتواند بردن. مرغ قفس را بالا را نیز با خود ببرد. چندان

صوتی کند  آنجابعد از آن، گوینده هم از (.».... 88: 1:98)سهروردی، « ین افتدو قفس باز بر زم

چون آوازی  -د تر و در میان آواز شعری گوید که آن حالِ صاحب واقعه بوَبه آوازی هرچه خوش

هندوستان که به یاد پیل دهند،  همچونو  -د خویش بین واقعةحزین شنود و در میان آن صورت 

یاد جان دهند. پس جان آن ذوق را از دست گوش بستاند، گوید که تو سزاوار آن حالِ جان را به 

نیستی که این شنوی. گوش را از شنیدن معزول کند و خویشتن شنود. اماّ در آن عالم. زیرا که در 

 اربکشود که شیخ اشراق حتی ی(. گرچه گفته می:8 -88)همان، « آن عالم، شنیدن کار گوش نبوَد.

(؛ اما، شهرزوری در مورد او :1: 8م، ج1718ة سماع حاضر نشده است )لاهوری، هم در حلق

شت دانویسد: بیشتر خاموش و مشغول به خود بود، سماع و موسیقی را به غایت دوست میمی

 (. :18 -188، 8، 1799)شهرزوری، 

وجود دارد  هاییبه اعتقاد سهروردی در جهان افلاک مثالی و عالم هورقلیائی اصوات و نغمه   

ی است که هیچ گونه اگونه به ایقلهورهای عالم باشد. اصوات و نغمهکه مشروط به تموج هوا نمی

(. این نگاه به 91:: 1:97باشد )ابراهیمی دینانی، تر از آنها نمیای خوش آهنگصورت نغمه

از موسیقی موسیقی حاکی از آن است که سهروردی به عنوان یکی از طرفدارانِ کشف و شهود، 

های زیادی دارد. با توجه به اینکه ادراکی شهودی و قلبی دارد که با ادراک سمعی و حسّی تفاوت

های آسمانی گر نغمههای موسیقی را نیز حکایتنگاه عارف، نگاهی از علت به معلول است، نغمه

ت کن اسبیند که به سبب آن، احساسات صافی عرفانی برای او تداعی شده، حتی گاهی مممی

 (.181: :1:7ی شهوداتی را هم برای او فراهم آورد )شایسته و خسروپناه، مقدمه
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 های عالی آن رااختیار دانسته و در جاذبهعلاوه بر این، سهروردی گاهی موسیقی و سماع را بی   

او از داند. در نظر او هرگاه که سالک در مدار جاذبه قرار گیرد و بر خودانه و یا غیرارادی میبی

نوعی تحت اشراق واقع شود ذوقی که از این بابت بر جان ی عالم بالا فیضان گردد و بهناحیه

جا که تن نیز تحت تصرف جان است به ناخواسته به حرکت و جنبش نشیند از آنسالک می

الواح »کند. او در لوح سوم کتاب ی سهروردی شروع به رقص و سماع میآید و به گفتهدرمی

و چون بر او اشراق کنند موجب حرکت شود و حرکت استدعای نور »گوید: می(16)بند  «عمادی

وفی گفت که صاند. چناناند و حرکات به سبب آن پیاپیدیگر کند. و اشراقات متواتراند و پیوسته

که: چون من از خود غایب شوم او حاضر شود و چون او ظاهر شود ما را غایب گرداند. پس 

قی است خاصّ و آن عقل مفارق است و این ظلّ و طلسم اوست. و وجود این هریکی را معشو

از اوست و کمالش از اوست و از بهر این سبب حرکاتش مختلف شد. و همه را معشوقی است 

الوجود است و از بهر این سبب مشارک شدند و در حرکات دوری. و افلاک مشترک و او واجب

ها، زیرا که اگر بر یک وضع ثابت شدی از دیگر الاّ وضعی کمالات به فصل حاصل است، را همه

ه آیند و چون درآیند به یکدفعها به قوه بماندی و چون متصور نیست که جمله به فعل درمیوضع

آیند. و چون نفس تو متأثر شود به نور مبرّق از ملکوت، بدن تو بر سبیل تعاقب به فعل درمی

دارد تا به حدّی که به رقص و دست زدن انجامد. و نفس  منفصل شود از سبب آنکه با او علاقه

فلک چون منفعل شود از آن لذات قدسی بدنش از آن منفعل شود و به حرکات متناسب راسخ به 

 (.118 -:11: 1:98)سهروردی، « خیر دائم مانند نمودن به عالی نه از بهر التفات بر سافل

 یسر گذشت یقیموس ،یسیو خوشنو ینگارگر ،یمختلف چون معمار یهنرها انیاز م      

تفکر  خیاست که در تار یتنها رشته هنر یقیاست که موس لیبدان دل نیا .تر داردتر و مدونروشن

 یو انتزاع ینظر تیرا به خود اختصاص داده است. ماه یحال فن نیو در ع ینظر یمتون یاسلام

 هیثر از نظرأفه و هنر در اسلام متفلس ات،یاضیر قیو وث عیسو و اتحاد وس کیاز  یقیموس

را فراتر از  یقیموس انیصوفبودکه اعتقاد داشت یکی از پایه های حکمت موسیقی است. ثاغورثیف

 یرهیخم یهاشهی، ر«مطارحات»کتاب  انیدر پا یدانند. سهروردیلذت در شنونده م جادیصرف ا
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اما انوار سلوک در »: سدینویم اند،افتهیاز اقوام گوناگون دست  یکه چه کسان نیو ا متحک

 میمبه برادرم اخ شانیاختصاص داشته و سپس از ا انیثاغوریاز آن به ف یاگونه ک،ینزد یهازمان

ی از ذوالنون مصر یاجمله« ایتذکرهالاول»عطار در  خی(. ش1:7:1:61،ی)سهرورد«است. دهیرس

کند. هر که آن را حق  صیحر بو بر طل زدیها بدو برانگسماع وارد حق است که دل» :سدینویم

 دیجن»(. از :169:1:9 ،یشابوری)ن «و هرکه به نفس شنود در زندقه افتد ابدیشنود به حق راه 

 یباشد و چون سماع شنود اظطراب در و دهیکه چه حالت است که مرد آرم» ؛ددنیپرس «یبغداد

غرق همه ارواح مست «الستبربکم»خطاب کرد که  ثاقیآدم را در م تیذری . گفت حق تعالدیآ دیپد

 ی)سعد«ندیعالم سماع شنوند در حرکت و اضطراب آ نیلذت آن خطاب شدند. چون در ا

از برای رقص صوفیانه ذکر « الطفولیهحالهرساله فی»علتی که سهروردی در (.957:1:98 ،یرازیش

شیخ »: دیوگیمداشته باشد، « الست»آیه ی به ااشارهکرده، نزدیک به نظر جنید است. او بدون اینکه 

«  خود را از قفس بدر اندازد خواهدیمگفت جان قصد بالا کند همچون مرغی که 

نیز به کار برده و «  لغت موران» رسالةتمثیل مرغ و قفس را سهروردی در  (.88:1:98،سهروردی)

و شوقی در  شنودیمیی بوهاخوانده است که در قفس تن گرفتار شده و گاهی جان را طاووس 

 . شودیمکه باعث اضطراب و حرکت او  دیآیماو پدید 

-ییبایز یاریاز هش یمعنو یامرتبه دهدیبه شخص دست م یقیموس دنیکه با شن یحال      

اند. یهمظهر نظم ال یقینغمات موس انیم نیودر ا ابد،ییارتقا م یلاهوت یاست که تا ابعاد یشناخت

در  یو مهارت فاراب یرگیدارد که بر چ «یفاراب»حلب درباره  ریاز ام یتیحکا «خلکان ابن»چنانکه 

 د؟یدانیمی زیهم چ یقیتو درباره موس»: گویدمی یحلب به فاراب ری. امکندیدلالت م ینوازندگ رهن

کرد  میها را تنظآورد و آن رونیاش بسهیاز ک ییهادانم. سپس، چوبیگفت بله خوب  م یفاراب

رد و ک بیترک گریها را به شکل دچوبی نواخت. همه حاضران به خنده افتادند. فاراب یاو قطعه

ها را باز کرد و به بار سوم چوب یافتادند. او برا هینواخت. همه حاضران به گر یگرید یقطعه

ا در ر همه اهل مجلس یدفعه همه به خواب رفتند. فاراب نیا نمود و نواخت. میتنظ گرید یصورت

 را بر سه یقیموس یفاراب ر،یتفاس نیبا ا (1:67::1،ی)مفتون«شد رونیخواب رها کرد و از دربار ب
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( و سوم ی)انفعالزیاحساس انگ یقی)ملذ(، دوم موسزینشاط انگ یقیاول موس: »کندیم مینوع تقس

 ماتیدر ارتباط با تقس «یکوهسار ینیحس»(. 75:81:9،ی)برکشل «(لی)مخ زیانگ الیخ یقیموس

شده که  جیرا هیصوف فیاز طوا یبخصوص در بعض یساخته فاراب یهاآهنگ»: نویسندیمی فاراب

 «آرتورشوپنهاور»(. 98:1:68،یکوهسار ینی)حس« اندجستهیدر آداب و رسوم سماع، از آن بهره م

 یانرا به آس لیتخ یقیموس: »... نویسندیمی باشناسیهنر و ز یدر کتاب شاهکار فلسف زین

ا است و با م ایحال زنده و پو نیدر ع یول ،یدنیتا به عالم ارواح که ناد کوشدیو م کندیمداریب

رسد، رنگ و یبنظر م ریتفاس نی(. با ا116:1:91)شوپنهاور، «شکل دهد د،یگویسخن م ماًیمستق

هان استدلال، بر اهلکه  ییفلاسفه و عرفا گرید ی وچون سهروردی عرفایی قیسماع و موس یبو

انگیز بندی فارابی از موسیقی، یعنی موسیقی خیال؛ ازنوعِ سومِ تقسیماندشهود بودهو وکشف  یعقل

 باشند.

سه  و هم از لحاظ ساختار، یکل یبندسازها هم از لحاظ دسته ،یرانیدر سنت ا علاوه بر این،   

ان نفس انس نِیادیبن یمرتبه هاز س تیسه حکا نیو نزد حکما، ا یضرب ،یزه ،یاند: باددسته

ماع و س یقیمتناسب با موس یمختلف یاست که با نواها یدارد و هر مرتبه واجد حالات تیحکا

جرد به طرز م ییاحساسات را گو نیا یو نفس همه یتفاوت که نفس غم، نفس شاد نیاست، با ا

عبارت است از؛  یدمورد نظر سهرو یتوان مجسم ساخت. ساز عمده بادیو سماع م یقیدر موس

است، هر  یقیآهنگ و موس یهیو خاص دارد. سماع بر پا ژهیو گاهیجا ی)مزمار( که از نگاه و ین

 میحق است؛ چنان که در تقس یقیآهنگ و موس نیشوند؛ و ا ختهیدر آم زیچند که شعر و آواز ن

ه طبع ب یبرخ سماع سه نوع است:»: دیگو ی. او متاشارت رفته اس حایتلو «ابونصرسراج»ی بند

(. :888:1:7 ،ی)خاتم («هیبه حق )صوف یبه حال )فن/هنر( و برخ ی( و برخزهیشنوند )غریم

  باب نیدر ا هیهنر، صوف زه،یشود ابونصر سراج به غریعبارت مشاهده م نیگونه که در اهمان

و هنگام  ینوع یحال، و حق، هنگام شاد ز،یغرا ازی رویبا پ یاشاره کرده است. انسان از نگاه و

احساسات گوناگون مانند غم و  ریانسان تحت تاث یصدا ژهیکند. بو یصدا م گرید یترس نوع
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 داریرا پد یصداها در شنونده همان گونه احساسات و همان حالات روح نیکند: ایم رییتغ یشاد

 شود. یو سماع اجرا م یقیسازد که در موسیم

سو  کیمبدل شد؛ از  یدر تفکر اسلام یموضوع مهمبه  یهنر اسلام خیو سماع در تار یقیموس   

رج و بودنش ا یآسمان لیبه دل ،یچون سهرورد ییحکما انیاش با فلسفه در مینیهمنش لیبه دل

در  یجد یشدن، علما و فقها را به تامل یکه بر اثر بزم یابتذال لیسو به دل گریو از د افتی یقرب

 سماع را سهی ملقب به شیخ الاسلام، سهروردابو حفص عمر باب  نی. در اختیآن برانگ باب

کرد و حلال آن  زیپره دیشبهه. از سماع حرام و شبهه ناک با یلال، حرام و داراح»داند:  ینوع م

 تریاست، اول زیجا یترک دف و شبابه را، با آنکه در مذهب شافع یارج نهاد. سهرورد دیرا با

اگر »: دیگویم ،«اتیان الاعمال بالن»به مصداق  عمرسهروردی(. 81:1:66،یقه ی)بلخار «داندیم

 (. 197: 1:71 من،ی)ل« است زیسماع مشروع باشد، جا یزهیانگ

پس جان آن ذوق را از دست گوش بستاند، » نویسند: می «الطفولیهحالهفی»سهروردی در رساله    

گوید که تو سزاوار آن نیستی که این شنوی،......خویشتن شنود، اما در آن عالم، زیرا که در آن 

ای سهروردی در این جا به تجربه (.898: :، ج1:65سهروردی، )« عالم شنیدن کار گوش نبود

، شنودکند. موسیقی ابتدا گوش میاشاره میدهد معنوی که در حین موسیقی و سماع دست می

ولی از یک جا به بعد دیگر گوش نیست که موسیقی و سماع را ادراک کند، بلکه با شنیدن آن 

 می شود.« حالت»است که سالک به وجد می آید، یا به قول سهروردی 

د که کنیرا القا م یمیو اهل سماع معتقدند که هنر سماع به انسان مفاه انیصوف یبه طور کل     

روزمره  اتیاز عالم بالاتر و والاتر از واقع یگنجد و هم چون اسطوره، نمادینم انیدر قالب ب

ر راسل د .لندیقا یعرفان راتیگناه آلود دارد تعب یسماع که ظاهر یلحاظ آنان برا نیاست. بد

یه و یات و موسیقی، تزکعرفان و عدد، آواز و افلاک، ریاض»: گویندکتاب تاریخ فلسفهی غرب می

-سماع را وسیله»ریابوالخ دیابوسع کهنچنا (.89: 1، ج1:96راسل، )« فلسفه به هم پیوند خورده بود

کوفتن برای فروریختن هوای نفس ای برای تزکیه و تخلیه هواهای نفس، دست بر هم زدن و پای

ین بود که مجلس سماع دایر زدند، ایکی از اتهاماتی که به او می(.57:: 1، ج1:79،میهنی)« است
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در گزارشی  (. 57: ،همان )« دهد جوانان دراین مجلس برخیزند و رقص کنندکند و اجازه میمی

می گذشت  ریابوالخ دیابوسعدیگر آمده است که یک روز شیخ ابوالقاسم قشیری از در خانقاه شیخ 

مده، بود و حالتی پدید آکند و صوفیان را وقت خوش گشته و شنید که شیخ ابوسعید سماع می

کند یم یسع زین یسهرورد (.99،همان )« کردند؛ و شیخ با ایشان موافقت کرده استرقص می

 جانیهر چه ا م،یافتی یزیاز آن عالم چ» :دینگویشود و م لیقا یرمز یمعان یدست افشان یبرا

 (.81:1:98،ی)سهرورد« میو مجرد شد میترک کرد م،یداشت

 

ِهنرِپرفورمنس)اجرا(ِنقشِمخاطبِدر-4

ند. کپرفورمنس همیشه در کنار ادبیات، شعر، فیلم، تئاتر، موسیقی، معماری و نقاشی رشد می   

هایی است که توسط فرد یا گروهی در های آن شامل ویدئو، رقص، اسلاید و روایتشاخصه

هد. داز اثر را شکل میشود و مخاطب بخشی ها اجرا میهای تئاتر و گالریها، سالنها، کافهخیابان

سازد و برخورد مخاطب را به دقت و به شیوه که هنرمند آن را می« ستایهنر زنده»هنر اجرا 

هنر پرفورمنس)اجرا( شکل نوینی از تئاتر است که مطمئنا یک »کند...هنری مناسب زمانه بازگو می

ت. روه موسیقی و رقص اسی مطلق در هنر نیست. قالب پرفورمانس شبیه تئاتر یا گمفهوم تازه

شود. برخی از هنرمندان تاکید بدین معنا که در برابر مخاطبان و گاه با مشارکت ایشان اجرا می

 ,Battcock«)هایشان بیشتر شبیه به نقاشی است تا تئاتر، موسیقی و رقصدارند پرفورمنس

Nickas,2011, 68« .)مخاطب هنری  خواهد احساسپرفورمانس بیانی از هنرمند است که می

را به چالش بکشد و احساساتش را محاط کند. هر اجراگر تعریف خودش را از پرفورمانس در 

شود... هنرمندان، اجرای کند، بطوری که کاملا غیر منتظره میهای بسیاری اجرا میرفتارها و روش

(. Battcock, Nickas,2011, 22-23«)گردانندهایشان باز میای برای بیان ایدهزنده را وسیله

باشد با معرفی مجسمه به ترین نمایندگان هنر اجرا میهنرمند آلمانی، از برجسته« جوزف بویز»

عنوان اندیشه و ایده به واقع، هنر سه بعدی را در انعکاسی روشنفکرانه با رویا، مرتبط ساخت. از 

 حتی»اصرار داشت؛ بویز «. چگونه نقاشی را برای خرگوش مرده شرح دهیم»ترین اجراهای اومهم
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سمیع )«های خشک و متعصب داردجانوری مرده، ادراک شهودی بیشتری از انسان

، دان پرورش یافته بودندبسیاری از اعضای گروه جوزف بویز به عنوان موسیقی» (.118:1:66آذر،

شد، اصوات صوتی، حرکات بدنی، بنابراین در بسیاری از اجراهای این گروه روی صدا تاکید می

-کار گرفته میوسیقی پیشتاز وانواع گوناگون مواد غیر معمول، اغلب در این اجراها بهم

 .(6:1:61::اسماگولا،)»شد

 

ِنتیجهِگیری

انگیز در تاریخ اسلام، نقش حالت در موسیقی و سماع بوده از جمله موضوعات بحث بر   

نوازد و در کدام ه چه میسهروردی در مورد موسیقی و سماع، کاری ندارد به این که نوازنداست.

شود، به بزم، حلال، حرام و دارای شبهه که ابوحفص عمر سهروردی و زمان و مکان نواخته می

کند. حتی با معانی رمزی و اند بحث نمیدیگر عرفا، درباره سماع و موسیقی حکم شرعی داده

چه سهروردی . آنعرفانی که برخی از نویسندگان برای سازهای بادی قائل بودند کاری ندارد

سهروردی به تجربه و لذت معنوی . کند ماهیتی مفهومی داردی موسیقی و سماع بیان میبارهدر

کند. یعنی لذتی که از طریق گوش دهد اشاره میکه در حین موسیقی و سماع به مخاطب دست می

را از این جهان گذارد و او رسد، در جان او تاثیر میبرای شنیدن موسیقی و سماع به مخاطب می

نود. شبرد چنانکه گویی جان اوست که موسیقی و سماع را در عالمی ورای عالم عادی میبیرون می

کنند که با موسیقی همراه است و حالتی دو قطبی در هنر پرفورمنس)اجرا( نیز اثری را تولید می

ه اثر ت. آن کسی کی اثر است و قطب دیگر مخاطب یا شنونده اثر اسدارد، قطب نخست آفریننده

ی اثر اهمیت دارد. بر همین اساس، نگاه سهروردی به کند)مخاطب( به اندازه آفرینندهرا نگاه می

 گیرد. بطورنقش مخاطب و شنونده موسیقی و سماع در قطب دوم هنر پرفورمنس)اجرا( قرار می

خاطب یا کلی، مسئله موسیقی وسماع از نظر سهروردی کسی است که در مجلس به عنوان م

شود. چیزی که سهروردی در نظر شنونده نشسته است و ناگهان حالی به وی دست داده و بلند می

دارد معمایی عرفانی یا رمزی که مربوط به مخاطب)شنونده( و حالات و حرکات و اعمال او در 
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 موسیقی و سماع هنگام دست برافشاندن، خرقه در انداختن، به زمین خوردند، رقصیدن ومجلس 

اما هنر پرفورمنس، احساسات مخاطب را است. شنیدن سازهای خوش آوازی چون: دف و نی 

داند. در این هنر معمایی های هنرمند، برای ایجاد ارتباط میان مخاطب و اثر میجایگاه تبلور ایده

 کند.گردد به درون ذهن مخاطب رسوخ میکه مطرح می
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The widespread development and increasing capabilities of artificial 

intelligence have led some scientists to believe in the dominance of artificial 

intelligence over human intelligence and intellect. However, considering the 

verses of the Quran (Al-A'laa: 1-2) and (Al-An'am: 102) and many other 

verses that identify God as the sole creator of the universe, as well as God's 

infinite knowledge (Al-Baqarah: 29) (Al-An'am: 101) of which human 

knowledge is a mere reflection, and the verses of human dignity: verses that 

speak of God blowing His spirit into man (Al-Hijr: 29 and Sad: 72) and 

appointing man as His vicegerent on earth and creating the creatures of the 

earth for man (Al-Baqarah: 30, Sad: 26, Fatir: 39, Al-An'am: 165, Yunus: 

14, Yunus: 73, Al-A'raf: 69, Al-A'raf: 84, Al-Naml: 62), and philosophical 

arguments that view the universe as a reflection of God's will to be and a 

cause that is the very essence of dependence on its absolute cause, and 

considering the verses that identify man as the greatest creation and the most 

perfect of them (Al-Sajdah: 7) and (At-Tin: 4) to the extent that he is 

introduced as God's vicegerent on earth (Al-Baqarah: 30), human 

achievements are the result of human action and man is their efficient cause 

and the effect of the Most High as the absolute cause, an effect that derives 

all its power from the sole creator of the universe. Therefore, artificial 

intelligence, which is a product of man and human achievement, cannot be 

superior to human intelligence, which is a creation of the Lord of the Worlds. 

The research method is qualitative and comparative, and the results indicate 

the invalidity of the superiority of artificial intelligence over human intellect.  
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 مقایسه تحلیلی عقل انسانی مخلوق الهی و هوش مصنوعی مصنوع انسان

 حسینی سیدحسام الدین
  رانی، اهواز ، ا یواحد اهواز ، دانشگاه آزاد اسلام یاسلام یسبک زندگ یقرآن یپژوهش ها قاتیمرکز تحق

shesamhosseini@yahoo.com 
 چکیده اطلاعات مقاله

 نوع مقاله:

 مقاله پژوهشی
 

 دریافت:
82/70/0478 

 پذیرش:

07/07/0470 

ا توجه به توسعه فراگیر استفاده از هوش مصنوعی و افزایش قابلیت های ب

روزافزون آن تا آنجا که برخی از دانشمندان را معتقد به سلطه هوش 

-1)اعلی:مصنوعی بر هوش و عقل انسانی کرده است و با توجه به آیات 

( و آیات فراوان دیگری که خداوند را یگانه خالق عالم 102( و )انعام:2

که علم انسان  (101()انعام:22)بقره:هستی بر می شمرد و علم نامحدود الهی

پرتوی از علم او است و آیات کرامت انسان: آیاتی که از دمیدن روح خداوند 

و قرار داده شدن انسان به جانشینی خداوند (22: ص و 22: حجر)در انسان

 ،22:ص :00: در روی زمین و آفریدن موجودات زمین برای انسان )بقره

( 22: نمل.  41:اعراف.  22:،اعراف20:،یونس11: ،یونس121: ،انعام 02: فاطر

و براهین فلسفی که عالم هستی را پرتوی از اراده هستی بخش خداوند و 

معلولی که عین ربط و سراسر نیاز به علت تامّه خویش است می داند و با 

رد ن آنها بر می شمتوجه به آیاتی که انسان را برترین مخلوق و کامل تری

( تا آنجا که او را خلیفه خداوند در زمین معرفی می 1( و )تین:2)سجده:

(، دستاوردهای بشری معلول فعل انسانی و انسان علت معدهّ 00کند)بقره:

آن دستاوردها و معلول حق متعال به عنوان علت تامه است معلولی که تمام 

دارد بنابر این هوش مصنوعی توانمندی خود را از یگانه خالق عالم هستی 

که معلول انسان و دستاوردی بشری است نمی تواند بر هوش انسانی که 

مخلوق رب العالمین است برتری داشته باشد. روش پژوهش کیفی و مقایسه 

ای است و نتایج حاصله حکایت از بطلان برتری هوش مصنوعی بر عقل 

 انسانی دارد.

 مخلوق علم الهی، عقل، هوش مصنوعی،: کلمات کلیدی
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   کاوش های عقلی 
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 مقدمه  -0

توسعه و گسترش فضای مجازی و احاطه آن بر زندگی بشری و استفاده روز افزون از نرم افزارها 

و سخت افزارهای کامپیوتری و رباتیک و هوش مصنوعی به گونه ای است که تدریجا تمام عرصه 

و فرصت های فراوان،  های زندگی بشر را در بر می گیرد. حاکمیت این فضا علاوه بر برکات

تهدیدهایی نیز در بر دارد که از آن جمله اسارت انسان در ماشینیسم و حاکم شدن فرهنگ فضای 

مجازی بر فضای حقیقی زندگی انسان است تا آنجا که برخی می پندارنددر آینده ای نه چندان 

اه تبیین دیدگ دور هوش مصنوعی می تواند بر انسان و هوش انسانی سلطه یابد، بر این اساس

محدودیت و مخلوقیت انسان و دستاوردهای انسانی که در واقع مخلوقِ مخلوق هستند و هوش 

مصنوعی نیز از جمله آنها است می تواند گرایش و رویکرد انسان به فرهنگ ها و سنت های 

قلی بر اساس مبانی عاصیل و عمیق الهی و دینی را در عصر حاکمیت سکولاریسم تحقق بخشد. 

نقلی،  مکتب متعالی اسلام به عنوان آخرین و کامل ترین ادیان و قرآن به عنوان تنها متن کاملا  و

وحیانی سه سوال به شرح زیر مطرح می شود: سوال اصلی: در مقایسه عقل انسانی به عنوان 

مخلوق خداوند و هوش مصنوعی به عنوان مخلوق بشری کدامیک بر دیگری برتری خواهد 

رعی اول: اشتراکات و تفاوت های عملکردی عقل بشری و هوش مصنوعی در یافت؟ سوال ف

چیست؟ سوال فرعی دوم: عقل بشری چگونه می تواند از هوش مصنوعی و سلطه او در امان 

 و در پاسخ به سوالات فوق فرضیات زیر مطرح می شوند:  باشد؟

مخلوق خداوند و هوش مصنوعی در مقایسه عقل انسانی به عنوان فرضیه اصلی: به نظر می رسد 

به عنوان مخلوق بشری آفرینش الهی قطعا می تواند بر آفرینش بشری برتری داشته باشد. فرضیه 

فرعی اول: عقل بشری و هوش مصنوعی هر دو در بازافزایی اطلاعات و محاسبه و استنتاج اشتراک 

رعی انسانی تمایز دارد. فرضیه ف دارند اما در نحوه استفاده و تسلط بر نظام آفرینش، انسان و عقل

دوم: عقل بشری با تکیه بر روح و معنویت و در استفاده از بعد معنوی و افاضات الهی و ابتکارات 

 عقلانی و علمی، بر هوش مصنوعی تمایز و برتری دارد
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 شرح اصطلاحات و مفاهیم:  -8

گفته می  AIمخفف که به طور  artificial intelligence هوش مصنوعی یا هوش مصنوعی:

های هوشمندی است که شاخه ای از علوم رایانه است که هدف اصلی آن تولید ماشینشود، 

توانایی انجام وظایفی که نیازمند به هوش انسانی است را داشته باشد. هوش مصنوعی در حقیقت 

نی ینوعی شبیه سازی هوش انسانی برای کامپیوتر است و منظور از هوش مصنوعی در واقع ماش

است که به گونه ای برنامه نویسی شده که همانند انسان فکر کند و توانایی تقلید از رفتار انسان 

هن ای همانند ذرا داشته باشد. این تعریف می تواند به تمامی ماشین هایی اطلاق شود که بگونه

زبان ساده،  و به  .توانند کارهایی مانند حل مسئله و یادگیری داشته باشندکنند و میانسان عمل می

نکه فردی شود. برای ایهوش مصنوعی به توانایی تفکر یا یادگیری کامپیوتر یا ماشین گفته می

)عامراندیش،بی  .هوشمند و دارای هوش تلقی شود، باید یادگیری اتفاق بیوفتد و فرد آموزش ببیند

 تا(

است  یا چهی. عقل دراز منابع شناخت و معرفت در وجود انسان، عقل است یکی عقل انسانی:

عبارت  شود. عقل یآشنا م یحس یاز فضا یتر قیگسترده تر و عم یآن با فضا قیکه انسان از طر

 قیتعم و میانتزاع، تعم د،یتجر ه،یتجز ب،یآن، ترک یها یژگیو از و شه،یاست از مرکز فکر و اند

ید گواست. عقل در اصل به معناى بسته و نگه داشتن است، هنگامى که عرب مى یذهن میمفاه

علامه  ( به این معناست که زانوى شتر را بست212: 1020)المعجم الوسیط « عَقِلَ البعیر»

فرماید: اصل در ( مى212)بقره/« لَکُمْ آیَاتِهِ لَعَلَّکُمْ تَعْقِلُونَ کَذَلِکَ یُبَیِّنُ اللّه»طباطبایى)ره( ذیل آیه 

و  بندد، مناسب استمعناى عقل بستن و نگهداشتن است و این با ادراکى که انسان دل بر آن مى

اى که یکى از قواى انسانى چنین به قوّهشود. همکند نیز عقل نامیده مىچیزى که با آن درک مى

ل نامند و مقابمى دهد، عقلاست و به واسطه آن خیر و شر و حق و باطل از یکدیگر تشخیص مى

شود. استعمال لفظ عقل آن جنون و سفه و حمق و جهل است که هرکدام به اعتبارى استعمال مى

بر ادراک از این نظر است که در ادراک دل بستن به تصدیق وجود دارد و خدا جبلّى انسان قرار 
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لوم عملى تشخیص داده که حق و باطل را در علوم نظرى، و خیر و شر و منفعت و مضرّت را در ع

البته ما منکر نقش مغز در ادراک نیستیم، بلکه آن را ابزار نفس در ادراکات حسى، وهمى و  .دهد

گونه که چشم بیننده نیست، بلکه ابزار دیدن است و گوش شنونده نیست، دانیم، همانعقلى مى

ر قبول راهنماى ما دبلکه ابزار شنیدن است، مغز نیز مدرک نیست، بلکه ابزار درک است و بهترین 

د و دهنرغم سلامتشان هیچ فعالیتى از خود انجام نمىاین مطلب پدیده مرگ است که اعضا على

به طور کلى، مرز جدایى موجود زنده از جماد نفس است، چه در گیاه و چه حیوان و انسان، لکن 

جام و تولید را اننفس مراتبى دارد که ادنى مرتبه آن نفس گیاهى است که کار تغذیه و تنمیه 

ا حس و حرکت ادارى و ادراک وهمى هدهد. در مرتبه بعد نفس حیوانى است که علاوه بر اینمى

هم دارد. در مرتبه سوم نفس ناطقه انسان است که علاوه بر همه اینها ادراکات عقلى، قلبى و 

یار، لش را با اختوحیانى هم دارد؛ یعنى انسان با داشتن نفس ناطقه، هم مدرک کلیات است و افعا

دهد و هم مکتسب عرفان که به این اعتبار آن را دل گویند و هم گیرنده  اندیشه و تفکّر انجام می

اى از وحى؛ یعنى با داشتن عقل سلیم و قلب لطیف و طى مراتب کمالات انسانى، به درجه

 حى الهىرسد که قلب او کانون تابش انوار ملکوتى و سینه او مخزن اسرار وشایستگى مى

 (021ص2ج1020)طباطبایی،.شودمى

عقل و عقلانیت، فیضی ربانی است که در حیات انسانی در نهایت کمال  عقل موهبتی الهی :-3

تجلی یافته است و انسان را از همه موجودات عالم آفرینش برتری بخشیده است چنانکه امام 

ه الإمام الصادق علی  صادق علیه السلام عقل انسان را نور الهی و برترین مخلوق خداوند می دانند:

 عز و جل خلََقَ العَقلَ وهُوَ ّوَّلُ خلَقم مِنَ الرّوحانِیّینَ عَن یَمینِ العرَشِ مِن نورِهِ، فَقالَ السلام: إنَّ اللهَ

ى هُ تَبارَکَ وتَعالى: خَلقَتُکَ خَلقًا عَظیمًا وکرََّمتُکَ عَلّدبرِ فَأَدبرََ، ثمَُّ قالَ لَهُ: ّقبِل فَأَقبَلَ، فَقالَ اللّ لَهُ: 

روحانى او در سمت راست عرش خود است،  ۀ، خرد را که نخستین آفرید) خداوند جَمیعِ خلَقی.

رد خ«. روى آور»او نیز پشت کرد. پس فرمود: «. پشت کن»از نور خود آفرید. آن گاه بدو گفت: 

اى بزرگ آفریدم و بر تمام نیز روى آورد. پس از آن، خداوندِ تبارک و تعالى فرمود: تو را آفریده

( و در قرآن کریم در آیات متعدد انسان را بر سایر 11/21/1: )کلینیداشتم.(هایم ارجمند آفریده
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وَلَقَدْ کَرَّمْنَا بَنِی آدَمَ وَحَمَلْناَهُمْ فِی الْبَرِّ وَالْبَحْرِ وَرَزَقْنَاهُمْ مِنَ »مخلوقات برتری بخشیده است: 

ما آدمیزاد را گرامی داشتیم و آنها را » (20)اسراء:«فْضِیلاالطَّیِّبَاتِ وفََضَّلْنَاهُمْ عَلَى کَثِیرم مِمَّنْ خَلقَْنَا تَ

در خشکی و دریا )بر مرکب های راهوار( حمل کردیم و از انواع روزی ها پاکیزه به آنان روزی 

الم و به همین سبب ع «دادیم و آنها را بر بسیاری از موجوداتی که خلق کردیم برتری بخشیدیم

َّلَمْ ترََواْ َّنَّ اللَّهَ سَخَّرَ لَکُمْ مَا فِی السَّمَاوَاتِ وَمَا فِی »ده است: هستی را به تسخیر انسان درآور

آیا ندیدید که خداوند آنچه در آسمان و زمین است را به تسخیر شما درآورده (»20)لقمان:«الأرْضِ

کَةِ إِنِّی جَاعِلٌ فِی وَإِذْ قَالَ رَبُّکَ لِلْمَلائِ»و انسان را جانشین خود در زمین قرار داده است: « است

و به یاد آور آن هنگام را که خدا به فرشتگان گفت می خواهم در زمین (»00)بقره:«...الأرْضِ خَلِیفَةً

زیرا انسان تنها موجودی است که ظرفیت و توانایی خلافت و «جانشینی برای خود قرار دهم....

إِنَّا عَرَضْنَا الْأَمانَةَ عَلَى السَّماواتِ وَ الْأَرْضِ  جانشینی الهی در زمین و ولایت بر عالم هستی را دارد:.

ما ( »22)احزاب:وَ الجِْبالِ فَأَبَیْنَ َّنْ یَحْمِلْنَها وَ َّشْفَقْنَ مِنْها وَ حَمَلهََا الْإِنْسانُ إِنَّهُ کانَ ظلَُوماً جَهُولا

ها عرضه داشتیم، آنها از حمل امانت )تعهّد، تکلیف، و ولایت الهیّه( را بر آسمانها و زمین و کوه

آن سر برتافتند، و از آن هراسیدند امّا انسان آن را بر دوش کشید او بسیار ظالم و جاهل بود، 

مراد از امانت عبارت در این آیه شریفه « )چون قدر این مقام عظیم را نشناخت و به خود ستم کرد

آسمانها و زمین، و سایر موجودات  راز ولایت الهى، و مراد از عرضه داشتن این ولایت ب است

مقایسه این ولایت با وضع آنهاست. و معناى آیه این است که: اگر ولایت الهى را با وضع آسمانها 

تواند حامل آن و زمین مقایسه کنى، خواهى دید که اینها تاب حمل آن را ندارند و تنها انسان مى

ن و حمل آن به وسیله انسان این است که در انسان باشد، و معناى امتناع آسمانها و زمین، و پذیرفت

 استعداد و صلاحیت تلبس آن هست، ولى در آسمانها و زمین نیست.

 (.122ص12،ج1020)طباطبایی،

 برتری هوش و عقل انسانی بر هوش مصنوعی -4
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ربوبیت و تدبیر و آفرینش عالم از خدایی سرچشمه می گیرد  خداوند ربّ العالمین است:-4-0

 منزّه)( 2-1)اعلی: الَّذِی خَلَقَ فَسَوَّى سَبِّحِ اسْمَ رَبِّکَ الْأَعْلَىد را برترین معرفی می کند: که خو

موزون ساخت،( و او خدایی است  و آفرید که خداوندى را همان اتبلندمرتبه پروردگار نام شمار

الَّذِی َّحْسَنَ کُلَّ شَیْءم که آفرینش هر موجودی را به بهترین شکل ممکن آن به انجام می رساند: 

 آفرید نیکو آفرید را چه هر که است کسى همان ( ) او2)سجده:خلََقَهُ وَبدَََّ خلَْقَ الْإِنْسَانِ مِنْ طِینم

کرد( و به تبع آن آفرینش انسان را بهترین شکل ممکن در آفرینش  آغاز گِل از را انسان آفرینش و

 نظام و شکل بهترین  در را انسان ما ( ) که1)تین: سَانَ فِی َّحْسَنِ تَقْوِیمملَقدَْ خَلَقْنَا الْإِنْمی داند: 

آفریدیم،( نکته مهم این است که این سخنان در قرآنی بیان شده که تنها معجزه جاودان خداوند 

را نازل کردیم و ما  ما قرآن (»2)حجر:إِنَّا نحَْنُ نَزَّلْنَا الذِّکْرَ وَ إِنَّا لَهُ لَحافِظُون در عالم هستی است:

خاتمیت اسلام و قرآن قرآن شامل : بودن معجزه عقلی و قرآنی و دلایل« بطور قطع نگهدار آنیم

به عنوان آخرین و کامل ترین نسخه وحیانی کلام الله که در دست بشر است و تنها طریق 

نش اف خلقت اوست و لطف پروردگار به بندگهد هدایت انسان به کمال حقیقی در راستای

در ارائه استوارترین طریق راهنمایی بشر در جهت برخورداری از عدل الهی و اثبات حقانیت 

اسلام که از طرف پیامبر امّی برای هدایت همه انسان ها در گذر زمان در اختیار بشر قرار 

( بر این اساس امکان ندارد دستاوردی 14ص1022)حسینی،گرفته است پشتوانه ادعای ما است

هوش مصنوعی که ساخته انسان است بر خود انسان که ساخته خداوند متعال است  بشری چون

برتری یابد و بر او مسلط شود زیرا لازمه آن خدا شدن انسان و توانمندی او در آفرینش موجودی 

انسان می تواند چیزهای جدیدی اختراع کند از جمله در همه برتر از آفریده خداوند متعال است. 

اما هوش مصنوعی می تواند فقط داده را بگیرد، آن را  ،تکنولوژی هوش مصنوعیی حوزه های 

قایسه کند و با ترکیب و نمایش آن همگام شود و بر اساس ترتیب های قبلی روند آن را پیش م

هوش مصنوعی برای فعالیت های تکراری که مرزها و حواشی آن ها مشخص است و  .بینی کند

نمایش داده می شوند، خوب است و برای فعالیت هایی که تصمیم می تواند به وسیله ی داده 

زیرا منشا عقل ملکوت است و از عالمی فراتر از ماده  کندگیری عقلانی دارند، ضعیف عمل می
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در مقابل هوش انسانی برای فعالیت هایی که نیاز به تصمیم گیری با عقل  است به همین سبب

از سرعت کم تر و خطا پذیرتری پردازش داده ها  گرچه توانمندی آن دردارد مناسب است 

انسان می تواند به راحتی براساس غریزه یا عقل تصمیم گیری کند اما چنین  برخوردار باشد.

تفکر انتزاعی، به کار  .آموزشی برای الگوریتم هوش مصنوعی شاید صدها سال به طول بینجامد

ردی هستند که هوش مصنوعی ضعف گیری عقل و انتقال دانش از جایی به جای دیگر موا

هوش مصنوعی می تواند هر مسأله ای را در صورت تبدیل به مجموعه داده حل  .عملکردی دارد

کند. هم چنین در تشخیص تصویر، در صورتی که یک شبکه ی عصبی عمیق داشته باشید، ساختار 

واند داده که می ت اصلی الگوریتم های یادگیری عمیق، برچسب های کافی به تصاویر می چسباند

های موجود در آن را با پیچیده ترین راه ها مقایسه کند و روابط و الگوها را که هر نوع از اشیا را 

توصیف می کند، بیابند. پس از آن از این اطلاعات برای برچسب گذاری اشیا در تصاویری که 

یافت م اتفاق می افتد. با درکند. همین فرایند در تشخیص صدا هقبلا مشاهده نشده اند استفاده می

نمونه های کافی از صدای فرد، یک شبکه ی عصبی می تواند الگوهای معمول در صدای فرد را 

ا هر اما این ویژگی ه پیدا کند و در صورتی که صداهای ضبط شده متعلق به او را تشخیص دهند

واند ، عقلی که می تچه هم پیشرفته باشد در سیطره عقل انسان که موهبتی الهی است می باشد

موجب کمال معنوی بشر در حدی باشد که ملک و ملکوت را به تسخیر درآورد و در اماته و 

احیاء مخلوقات به اذن الهی نقش ایفاء کند چنانکه در اولیاء و انبیاء الهی به منصه ظهور رسیده 

به حضرت عیسی  است و در قرآن کریم در موارد متعدد به این افراد اشاره شده است در خطاب

( و 11( در خطاب به حضرت سلیمان)نمل:220( در خطاب به حضرت ابراهیم )بقره:110)مائده:

( که همه بیانگر خلافت و جانشینی انسان و سیطره 22( و سایر انسان ها)یونس:11آل ابراهیم)نساء:

 او بر کل جهان هستی است. 

داوند را بهترین و برترین خالق معرفی با توجه به آیاتی که خ یگانگی خدا در خالقیت :-4-8

فَتَبَارکََ اللَّهُ َّحْسَنُ ( و ....121)الصافات: َّتَدْعُونَ بَعلًْا وتَذََرُونَ َّحْسَنَ الخَْالِقِینَ می کند: 

 و به همین دلیل هرگونه شریک را در آفرینش برای خداوند نفی می کند (11)المومنون:الخَْالِقِینَ
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 لَنَفدَِ الْبَحرُْ قَبْلَ َّنْ تَنْفَدَ کَلِماتُ  یقُلْ لَوْ کانَ الْبَحْرُ مِداداً لِکَلِماتِ رَبِّس آیه: از سوی دیگر بر اسا

)نوشتن( کلمات پروردگارم مرکّب  یبرا اهایبگو اگر در()102)کهف:وَ لَوْ جئِْنا بِمِثلِْهِ مدََداً یرَبِّ

هر چند همانند آن  ابد،ی انیپروردگارم پا کلماتاز آنکه  شیپ رندیگ یم انیپا اهایشوند، در

( بی نهایت بودن علم الهی که علم بشری پرتوی از آن است مبنایی می( را به آن اضافه کناهای)در

ر د بر احاطه بشر و علم بشری بر جهان هستی بر اساس اراده الهی است به گونه ای که خداوند

 یتردگخدا و گس انیپا یعلم ب یساختن معن کیو نزد ت،ینها یمجسّم ساختن عدد ب یبرا آیه نیا

ت و از دست زده اس یغیو بل حیفص اریبس انیبه ب نجایبه افکار ما، در ا یفوق العاده جهان هست

 شیزنده آن است که فکر ما را به همراه خود تا آنجا که پ عدد .اعداد زنده و جاندار استفاده کرده

را آنچنان که هست در نظرها تجسّم بخشد، روح داشته باشد، عظمت  تیّرود ببرد و واقع یم

از  یمخلوقات خداوند در پهنه هست دیبگو نکهیا یبه جا قرآن .داشته باشد و زبان داشته باشد

تمام درختان  : اگردیگو یاست، م شتریصفر در کنار آن باشد فوق العاده ب لومتریک کصدیکه  یعدد

رود، و همه  یم نیشکند و از ب یقلمها م نیمرکّب، تمام ا اهایه درقلم شوند، و هم نیزم یرو

و اسرار و رموز آن، و موجودات  یعالم هست قیامّا حقا ابند،ی یم انیقطره پا نیها تا آخر مرکّب نیا

در  (121و  121، ص 12، ج مکارم شیرازی.) ردیپذ ینم انیجهان و معلومات پروردگار پا نیا

 -پندارد حال آن که  یو گسترده م ادیاست که انسان آن را ز یعلم بشر انگرینما ا،یمثال در نیا

است که حدّ و اندازه  یعلم اله انگرینما یمحدود است. و کلمات اله اریبس -با وجود وسعت آن 

ند آن توا یاز آن ندارد و نم یدرست یکند، بلکه اساسا تلقّ یآن را درک نم تیندارد و بشر نها یا

، ص 1، ج سیدقطب ).«ابدیآن را در قتیدرآورد تا چه رسد به آن که بخواهد حق را به نگارش

 "ظاهر جمله (21)حجر:ءم إِلَّا عِنْدَنا خَزائِنُهُ وَ ما نُنَزِّلُهُ إِلَّا بِقَدَرم مَعْلُوموَ إِنْ مِنْ شَیْ( .2222و  2222

ظر شود، و نیز با در نآن استفاده مىبا در نظر داشتن عمومیتش که از سیاق نفى  "ءموَ إِنْ مِنْ شَیْ

بر آن صحیح باشد  "ءشى "شامل تمامى موجودات که اطلاق "من "گرفتن تاکیدش به کلمه

است،  "ءىش "کلمهو نکته دیگر استفاده از  شود، بدون اینکه حتى یک فرد از آن استثناء باشدمى

ودات از دائره شمول آن بیرون و کلمه مذکور از عمومى ترین الفاظ است که هیچ فردى از موج
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نزول  "وَ ما نُنزَِّلُهُ إِلَّا بقَِدَرم مَعْلُومم "در جمله .است اشیاءهمان خلقت  «نزول»و مقصود از . ماندنمى

را که بنا شد به معناى خلقت باشد توّم با قدر کرده، اما توّمى لازم که به هیچ وجه انفکاکش 

و  "بیر حصر )جز به قدر معلوم نازل نکردیم( افاده فرموده.ممکن نیست، براى اینکه آن را با تع

که بر سر قدر است یا باء سببیت است و یا باء آلت و یا مصاحبت، ولى هر چه باشد نتیجه  "بایى

هاى به وجود، توّم با همان حدود و اندازه اشیاءرساند که کینونت و ظهور یکى است، و مى

وجودى است محدود، و چطور محدود نباشد با آنکه  اءاشیمعلومى است که دارد، پس وجود 

محدود نباشد محاط  اشیاءو اگر وجود « 11سجده:» "ءم محُِیطٌإِنَّهُ بِکُلِّ شَیْ "خداى تعالى فرموده:

ءم إنَِّا کُلَّ شَیْ  گردد، زیرا چیزى که حد و نهایت ندارد محال است محاط واقع شود.خدا واقع نمى

 (210ص12ج1020()طباطبایی،12)قمر:رخَلقَْناهُ بِقدََ

 جهان مخلوق معلول خدا و عین ربط به او در وجود و بقاء: -4-3

و  تاس «فی نفسه»موجودی که وجودش بر طبق مبانی فلسفه اسلامی وجود بر دو قسم است : 

دیگر موجودی است که  .گویندمی «وجود نفسی»آن را اصطلاحاً وجود مستقل یا محمولی یا 

علاوه  «حسن ایستاده است»مثلاً در قضیه  .نامنداست و آن را وجود رابط می «فی غیره»وجوش 

باشد که بر وجود حسن و وجود ایستادن، چیزی دیگر نیز وجود دارد و آن عبارت از چیزی می

ت که ای اسکند، که ربط ایستادن به حسن است. این ربط به گونهبر آن دلالت می «است»لفظ 

رف یعنی موضوع )حسن( و محمول )ایستاده( است. اگر آن دو طرف نباشد، وجود متکی به دو ط

ق به وجودی اطلا «وجود رابطی»شود کند، بنابر این معلوم میرابط به تنهایی تحقق پیدا نمی

شهید مطهری در این .( 110ص1ج1022شیروانی، ) .نداردوجود  «مستقل وجود»شود که بدونمی

اند و وجود مستقل فقط ذات باری باره گفته است: این که گفته شده همة وجودات وجود رابط

تعالی است، مربوط به حقیقت وجود عینی و خارجی است و مراد از آن این است که هر معلول 

ء است، و ایجاد شیء عین اضافه و نسبت به علت هستی بخش خود )باری تعالی( وجود شی

نسبت و ارتباط است، زیرا هر معلول وجودش عین تعلق و وابستگی به علتش است، نه این که 

 ).ذاتی دارد و تعلقی که تعلقش به علت غیر از ذاتش باشد، بلکه ذاتش عین تعلقش به علت است

http://wikifeqh.ir/%D9%88%D8%AC%D9%88%D8%AF
http://wikifeqh.ir/%D9%88%D8%AC%D9%88%D8%AF
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و از جمله تمام عالم و آدم بنابر این نه تنها وجود آدمیان بلکه وجود  (21ص10ج1021مطهری، 

وجودشان نسبت به حضرت حق تعالی، عین ربط، فقر، نیاز و وابستگی است. اگر  افعال انسان

آنچنان که در قرآن از زبان حضرت شوندای عنایت حق از آن سلب شود، از هستی ساقط میلحظه

)ابراهیم(  ».(22-21)صافات:کُمْ وَ ما تَعْملَُونوَ اللَّهُ خلََقَ َّ تَعْبدُُونَ ما تَنحِْتُونابراهیم فرموده است: 

در حالى که خداوند، شما و چیزهایى را که  .پرستید؟تراشید مىگفت: آیا چیزى را که خود مى

وقتی منظره زیبایی را در ذهن و قوه خیال خود برای تقریب به ذهن : « سازید آفریده است.مى

ای به توجه نفس شما وابسته است که اگر لحظهکنید، آن منظره چنان سازید و تصور میمی

شود و دیگر وجود و تحقق در ذهن از آن گرفته شود، آن منظرۀ زیبا محو و نابود می نفس توجه

، گرچه عالم و آدم نیز وجودشان نسبت به خداوند شبیه این مثال است .شما ندارد

ءم کُلِّ شَیْ َّوَلَمْ یَکْفِ بِرَبِّکَ َّنَّهُ عَلَى» .ها استبه حق تعالی فراتر از این مثال جهان وابستگی

 .آیا کافى نیست که پروردگارت بر همه چیز شاهد و گواه است؟! (10فصلت:«)شَهِیدٌ

کارکردگرایی به معنی همسان دانستن عملکرد  (:Functionalismنظریه کارکردگرایی)-1

هوش مصنوعی و هوش انسانی است و بر این پایه استوار است که ذهن انسان و عملکرد آن را 

نظریه کارکرد گرایی را مطرح کرده است هیلاری  امری مادی و فیزیکی می انگارد اولین کسی که

( است. نظریه کامپیوتری بودن ذهن در کتب متعددی مطرح شده است: Hilary Putnamپاتنم )

( و فلسفه ذهن یک راهنمای 1041آشنایی مقدماتی با فلسفه ذهن)خاتمی

گرایی ذهن (براساس کارکرد1021( و در آمدی به فلسفه ذهن)مسلین1042مقدماتی)ریونزکرافت

نه دقیقا امری ذهنی است و نه دقیقا امری فیزیکی بلکه باید آن را به طور انتزاعی تر کارکرد یا 

برنامه ای دانست که در سخت افزار مغز اجرا می شود و ورودی های حسی را به خروجی های 

 فس و(. اساسا کارکردگرایان معتقدند که نسبت میان ن00ص1021رفتاری تبدیل می کند)مسلین

( نظریه کارکردی 1100بدن همانند نسبت میان سخت افزار و نرم افزار یک کامپیوتر است)قاضوی

جسم در گذر زمان دچار -1ذهن با چند برهان فلسفی ابن سینا بر تجرد نفس مردود می شود: 

تغییر و تحول و رشد و نقصان می شود اگر فرایند تعقل در انسان مادی باشد باید این دگرگونی 

http://wikifeqh.ir/%D9%86%D9%81%D8%B3
http://wikifeqh.ir/%D9%86%D9%81%D8%B3
http://wikifeqh.ir/%D8%AC%D9%87%D8%A7%D9%86
http://wikifeqh.ir/%D8%AC%D9%87%D8%A7%D9%86
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محال بودن -2(. 220ص0ج1021ها در تعقل تاثیرگذار باشد در حالیکه اینچنین نیست)ابن سینا

ابن سینا -0(.222ص2ج1020انطباع کبیر در صغیر دلیل دیگری بر تجرد نفس است)مصباح یزدی،

با نظریه انسان معلق در فضا که فرض را بر این می گیرد که اگر انسانی در فضا معلق باشد و هیچ 

را حس نکند وجود و هستی خود را بدون واسطه ادراک می کند و این امر دلالت بروجود  چیزی

(. رویکرد پوزیتیویستی که زمینه دیدگاههای 40ص1021نفسی غیر از بدن مادی دارد.)ابن سینا 

فلسفه ذهن غربی است در باب حقیقت انسان است دچار اشکالات متعددی از قبیل: خودشکن 

یری تجربی، بی معنایی بسیاری از سخنان و گفتمان های انسان مانند بودن اصل تحقق پذ

هنر،زیبایی شناسی،احساسات،شعر،احکام اخلاقی و نیز بی معنایی علم و گزاره های علمی و گزاره 

(.بر اساس حکمت سینوی ملاک هویت 101ص1021های کلی و متافیزیکی است)شیروانی،

ان را در دو زمان مختلف بر عهده شخصی امری مجرد است که ثبات شخصیت انس

(. بنا بر این چگونه می توان نظریه برتری هوش مصنوعی را بر هوش و 11ص1024دارد)قاضوی

عقل انسانی پذیرفت؟انسانی که عقلانیت او با توجه به مبانی فلسفی که بیان شد منشای روحانی 

ار دارد امکان ندارد که زمانی و الهی دارد و در موضعی فراتر از مادیت و محدودیت های مادی قر

 تحت سلطه و سیطره دستاوردی چون هوش مصنوعی مادی قرار گیرد.  

  تفاوت و تشابه هوش مصنوعی و هوش انسانی-6

کد  ،یقیموس و،یدیو ر،یمتن، تصو توانندیدر حال حاضر م یمدرن هوش مصنوع یهایتکنولوژ 

ا ی در موارد زیر بادراک یهامهارتاین کنند.  دیبه انسان تول هیها را شبرسانه گریو د یافزارنرم

 هوش انسانی تفاوت و در مواردی تعارض دارد:  

فاده آن به اطلاعات قابل است لیتبد یبرا ینیها را گرفته و قوانداده یهوش مصنوع: یریادگی-6-0

و  ندکنینام دارند و روند انجام کار را قدم به قدم مشخص م تمیالگور نیقوان نی. اکندیم دیتول

 رهاوتیکامپ یو به طور کل ینقاط قوت هوش مصنوع یکیسرعت در مقایسه با هوش انسانی 

بات محاس یپردازش کند و حت هیاز ثان یرا در کسر یادیاطلاعات ز تواندیم یاست. هوش مصنوع
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ها ساعت دیشا انسان یکار برا نیاست که انجام هم یدر حال نیا .دشوار را به سرعت انجام دهد

با هوش  ییروزها زمان ببرد. انسان از لحاظ دقت پردازش اطلاعات هم توان همپا یحت ای

کاهش خطاها،  نیها و آمار را پردازش کرده و در عداده ییبا دقت بالا  .را ندارد (AIی)مصنوع

 .دهدیم شیافزا زیرا ن یوربهره

به هدف  دنیرس یمناسب را برا تمیمهارت خود الگور نیبا هم یهوش مصنوع استدلال:-6-8

هوش  یهایاز برتر یکیبه وضوح  یریگمیو قدرت تصم سرعت .کندیمطلوبش انتخاب م

. ندکیرا ارائه م یقیو دق عیسر ماتیمحور تصم داده یهاتیدر موقع ژهیبه و. است (AIی)مصنوع

ها داده یآن به خوب یهاتمیدارد، الگور یدسترس یادیز یهابه داده یکه هوش مصنوع ییاز آنجا

 .رندیگیم یبهتر ماتیتصمکرده و  لیوتحلهیرا پردازش و تجز

 یاهخود فاکتور ماتیها در تصمدارد. انسان یشتریب یریپذانعطاف یحال هوش انسان نیا با

 یهاه دادهب توانیم یمثل اخلاق را به سخت یو مباحث رندیگیرا در نظر م اتیمثل اخلاق یمختلف

های ذهنی گیری در ذهن انسان با توجه به مولفهکرد. تصمیم لیتبد یهوش مصنوع یدرک براقابل

کاملاً عینی  (AIهوش مصنوعی) ها و اعداد و ارقام نیستند اماشود و تنها بر اساس دادهگرفته می

کند تا تجزیه و هایی که در اختیار دارد استفاده میاز داده  (AI) .کندبا مسائل مختلف رفتار می

 .های لازم را انجام دهدتحلیل

شده تا دقت  یطراح هاتمیمداوم الگور تیاصلاح و تقو یمهارت برا نیا :یخود اصلاح-6-3

احساسات خود و  تیریدرک و مد ییتوانا توانیرا م یاحساس هوش .شود شتریرفته رفته ب جینتا

ه ب یو رهبر یریگیمثل مشاوره، مرب ییهانهیدر زم یمهارت انسان نیکرد و هم فیتعر گرانید

 زیانگرتیح .ها دارندحرفه نیدر ا ییبالا تیاهم یو همزاد پندار ی. نحوه ارتباط، دلسوزدیآیکار م

 شرفتیپ با وجود یامروز یها غلبه کند. هوش مصنوعانسان یبر هوش احساس یاست اگر تکه آهن

 یانسان و هوش مصنوع یهاعاشقانه نکهیکرده و با ا دایپ یاز احساسات انسان دیکه در تقل ییها

اگر هوش  ی. حتدبا انسان را ندار ییهنوز توان همپا AI اند، اماشده لیتبد تیحالا به واقع نیهم

 نامش را احساس گذاشت؟ توانیم ایکنم هم آ دیرا تقل ینحو هوش احساس نیبه بهتر یمصنوع
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 اما هوش دیآیدرست به نظر نم نیماش یبرا تیاستفاده از واژه خلاق نکهیبا ا :تیخلاق-6-4

ها رفندت گریو د یآمار یهامحور، روشقانون یهاستمیس ،یعصب یهابا استفاده از شبکه یمصنوع

برگ برنده  تیخلاق. کند دیاطلاعات گذشته تول هیرا برپا یدیجد یقیموس ایمتن  ر،یتصاو تواندیم

ها ترو پارام نیقوان یسر کیبراساس  یهوش مصنوع یهاتمیاست. الگور انهیها در مقابل راانسان

خارج  تواندیبرخلاف انسان نم یندارند. هوش مصنوع یچندان یاند و توان نوآورشده یطراح

و بند محدود  دیق چیکه ه ییاست و از آنجا تیاما مظهر خلاق یانسان هوش .از جعبه فکر کند

و اساس  هیپا یمهارت انسان نیو هم پردازدیم یهمواره به نوآور ستیجلو دارش ن یاکننده

 .و نوشتجات است یقیمثل هنر، موس یریدلپذ یهاتجربه

دهد و گیری خود را اخلاق قرار میهای تصمیمیکی از مولفه (HI) هوش انسانی اخلاق:-6-1

هیچ (AIهوش مصنوعی) کند. اما درها را هدایت میمعمولاً اخلاق و وجدان است که تصمیم

 .منشور اخلاقی یا وجدانی وجود ندارد

های بارز هوش مصنوعی و تفاوت با هوش انسانی، یکی از ویژگی احساسات و همدلی:-6-6

ذار سانی بسیار تاثیرگهای انگیرینداشتن احساسات و همدلی است. معمولاً احساسات در تصمیم

اصلاً چیزی به عنوان احساسات را درک  هوش مصنوعی و موثر است و این در حالی است که

 .کندنمی

انسان به صورت کلی یک موجود اجتماعی است و در تعاملات  زندگی اجتماعی: 6-0   

خودآگاهی برسد. های مدنظر خود برای سازگاری را به دست بیاورد و به تواند دادهاجتماعی می

توانایی انتخاب و ایجاد یک ساختار اجتماعی را  (AIهوش مصنوعی) این در حالی است که

 .ندارد

ها را برعهده دارد و سازی سیستمی بهینهمعمولاً وظیفه  (AI: هوش مصنوعی)وظیفه گرائی 6-2

 دید ایجاد کندتواند مانند مغز انسان فکر کرده و خلاقیت برای کارهای جکند و نمیسعی می
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به طور کلی برای خلاقیت و نوآوری ایجاد شده است زیرا این موضوع به (HI) هوش انسانی

 .کندسازگاری بسیار کمک می

عملکرد هوش مصنوعی در دیدگاه طرفداران برتری آن در آینده بر هوش کیفیت عملکرد: -6-1

حال و چه در آینده از این  انسانی با دیدگاه عدم برتری هوش مصنوعی بر هوش انسانی چه در

جهت که هوش مصنوعی در پردازش و بازیابی و اصلاح و تکامل بخشی به اطلاعات و داده ها 

با هوش انسانی اشتراک دارد اتفاق نظر دارند اما در این جهت که اولا تصمیمات هوش مصنوعی 

قی در هوش مصنوعی بر مبنای عواطف و احساسات درونی و ابعاد معنوی نیست و ثانیا امر اخلا

مغز انسان از حافظه، قدرت پردازش و توانایی معنی و مفهومی ندارد با یکدیگر اختلاف نظر دارند. 

 .ها متکی استها و دستورالعملبه داده AI کند ولیشناختی خود برای فهم مسائل استفاده می

مغز انسان با استفاده از تجربیات مختلف و استفاده از استدلال انتزاعی یادگیری خود را انجام  ثالثا:

های مکرر به ها با استفاده از اطلاعات و آموزشدهد. این در حالی است که دانش در ماشینمی

 .ها بسیار بالاتر از انسان استچنین سرعت یادگیری در ماشینآید. همدست می

 یری:نتیجه گ-0

در این پژوهش سعی بر آن است که با تکیه بر قرآن و عقل و نقل این دیدگاه که معتقد است 

هوش مصنوعی با توجه به قابلیت بازافزایی خویش روزی بتواند بر انسان و عقل انسانی سلطه 

توسعه جهان بینی توحیدی و ربوبیت حق تعالی بر یابد و او را به خدمت گیرد مهر بطلان زند. 

وَ کَلِمَةُ اللَّهِ هِیَ الْعلُْیا وَ اللَّهُ عَزِیزٌ  الم هستی و اثبات کلام حق متعال در قرآن که فرموده است:ع

و نفی شریک برای خداوند در تدبیر و ربوبیت عالم و توجه به سبک زندگی  (10توبه:حَکِیمٌ )

و  عقل تر انسان.اسلامی و کنترل و مدیریت فضای مچازی به عنوان ابزازی برای معیشت به

عقلانیت، فیضی ربانی است که در حیات انسانی در نهایت کمال تجلی یافته است و او را از همه 

موجودات عالم آفرینش برتری بخشیده است. خداوند یگانه خالق عالم هستی است و انسان کامل 

شری ردی بترین مخلوق اوست. علم انسانی پرتوی از علم حق متعال است. هوش مصنوعی دستاو

است و سلطه آن بر انسان امری محال است زیرا معلول ذاتا از علت خویش در رتبه وجودی پایین 



 انسان مقایسه تحلیلی عقل انسانی مخلوق الهی و هوش مصنوعی مصنوع / حسینی 

 

تری قرار دارد و انسان به عنوان علت اعدادی آن متکی به علت العلل یعنی حق متعال جلّ و علی 

 است.
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knowledge of moral principles. Therefore, the conformity of religion and 

morality will not have a posteriori and historical aspect but will have a 

metaphysical and ontological basis. Adams, regardless of giving priority to 
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towards divine commands and having a conscience. However, according to 

the Ash'ari view of "divine command" and the "theory of acquisition," 
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and wrong, respectively. Whatever the divine being commands is obligatory. 

Therefore, the validity and truth of every action must be judged according 
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all moral actions to be dependent on religion.  
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   کاوش های عقلی 
   

 عقل عملی در دستگاه فکری اشاعره و رابرت ادامز با تاکید 

 بر مبانی معرفت شناختی جوسایا رویس

 
 رضوان نجفی

 کلام اسلامی، مدرس دانشگاه قائم و فرهنگ تهراندکتری فلسفه و 
 

 چکیده اطلاعات مقاله
 نوع مقاله:

 مقاله پژوهشی
 

 دریافت:
70/70/0472 

 پذیرش:

27/00/0472 

داند، چراکه رابرت آدامز عقل عملی و اخلاق را منوط به عقل اما منتهی به دین می

ی اشاعره است و در نظریه وابستگاو از سویی متاثر از نظریه امرالهی و نظریه کسب 

اخلاق به دین اعتقاد به منتهی شده اخلاق به دین دارد و از سویی دیگر مبنای 

بر  -داند.  جوسایا رویسمبانی عقل عملی خویش را حسن و قبح عقلی می

شناسی، اخلاق، ایدئالیسم و ایدئالیست اخلاقی اعتقاد دارد و میان هستی

کند، ایدئالیسم اخلاقی رویس، نه معناداری ایجاد میخداشناسی توحیدی رابطه 

همچون غزالی اخلاق را منوط به دینی خاص کرده و نه دین و اخلاق را مستقل 

شمارد، درواقع انسان را به صورت یک موجود استعلائی دارای معرفت از هم برمی

سینی پ پیشینی از اصول اخلاقی خوانده است. بنابراین انطباق دین و اخلاق جنبه

و تاریخی نخواهد داشت، بلکه مبنای متافیزیکی و هستی شناسانه خواهد داشت. 

آدامز فارغ از اصالت دادن به عقل و اختیار مبنای اعتقادات خویش را طبق  اصل 

د. دانتعالی و داشتن عذاب وجدان مینسبت به دستورات واجب« حس تکلیف»

تعالی جایز هر آنچه را که واجب« کسب نظریه»و « امرالهی»اما اشاعره طبق دیدگاه 

لی تعاکند به ترتیب درست و نادرست و هر آنچه را که واجبدانسته یا نهی می

نماید، واجب است؛ بنابراین ملاک اثبات و صدقیت هر عمل را باید بدان امر 

و شرع  تعالیبراساس موازین شریعت سنجید و انسان فقط کاسب دستورات واجب

عملکرهای  ه اشتراک آدامز و اشاعره این است که سعادت و کلیهاست. اما وج

 اند.اخلاقی را منوط به دین دانسته

 جوسایا رویس، عقل عملیاشاعره، رابرت آدامز، کلیدواژه: 
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 مقدمه  

ایی هامروزه افراد بیش از پیش به طرح مباحث عقل عملی  بالاخص، اخلاقی احتیاج دارند چراکه جنگ
شم میکه با دعوی  سب و تحریف مآبانه اعتقادات دینی در همه عالم به چ صل خوانش نامنا خورد، ماح

از دین و اخلاق استتتبن بنابراین اهمیب و رتتترورت عقل عملی و مباحث محوری مربون به ند مانند 
سبن امروزه نیز با وجود  شته ا سب که در کلیه ادوار محوریب دا شرعی از مواردی ا سن و قبح عقلی و  ح

ی های تکفیری و تروریستها، گسترش گروهکانتها در خاورمیانه و اروپا، حملات، تحریمای بیهجنگ
ها و معضلات ملی و فراملی که گریباد گیر کلیه اقشار مردم دنیا اسب، ررورت بحث و کلیه ناملایمتی

ساس می سیار اح سب که در زمینه عقل عملی ب سی به بر گرددن درواقع این پژوهش برخود لازم دیده ا ر
های معاصتتر در خاورمیانه اشتتعری ها و گروهکعقل عملی از نگاه اشتتاعره بدردازد، چراکه لالب جنگ

مسلک هستندن بنابراین رمن بررسی مباحث عقل عملی در دستگاه فکری اشعری، به بررسی دیدگاه 
سایا رویس می 1دو متفکر لربی، رابرت ندامز شاعره در بسترو جو سلامی ایجاد پردازیمن اندیشه ا  کلام ا

شده اسب و از جهات مختلف با تفکر اخلاقی متفکراد لربی متناقض اسبن  لازم به ذکر اسب، ندامز 
 از جمله متفکرانی اسب که دارای بیشترین وجوه اشتراک با دیدگاه اسلامی و اشعری اسبن 

ودن شتتتعلوم عقلی بررستتتی میدر این مقاله ابتدا دیدگاه اشتتتاعره درباره عقل عملی و جایگاه ند در بین 
گیردن چراکه دیدگاهی که درباره حسن و قبح سدس شاد عقل در اندیشه اشاعره مطمح دیدگاه قرار می

( 7391اخلاقی دارد، مبتنی بر جایگاه عقل در نظام معرفتی او استتتبن ستتتدس  به دیدگاه رابرت ندامز 
عتقادات اخلاقی او در زمینه امرالهی اسبن پردازیمن ندامز از متفکراد لربی معاصر اسب که مبنای امی

او اخلاق را منتهی به دین دانسته اما بر تعطیلی عقل و انتخاب اعتقاد نداردن تا حدودی وجوه اشتراکات 
زیادی میاد اشتتتاعره و ندامز وجود دارد، بنابراین استتتاس بحث ننها حوه نظریه امرالهی استتتب، که به 

قبح شرعی اسبن در حین ارائه مبانی اعتقادی ادامز به تطبیق او با اعتقاد اشاعره منبع اخلاق حسن و 
 ودنشگیری پرداخته میپردازیمن در انتها نیز به بیاد دیدگاه جوسایا رویس و نتیجهاشاعره نیز می

، اخلاقیود دینی برند هستند که بدود دینن ی اخلاق و عقل عملی اسبیکی از مسائل اصلی فلسفه
با   هفلاستتتفن تواد دلیلی برای متخلق بودد داشتتتبتعالی نمید؛ چراکه بدود واجباخلاقی وجود ندار 

، کانب، هانس میل نبر این باور هستند که این امر را انکار کرده و حتی نظری متضاد را دارند( استثنائاتی

                                                 
1-Robert merrihew adams. 
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که  باند و برند هستتتند که دین مبتنی بر اخلاق استتبن از ند جهکونگ، فیخته و لیره مخالف این امر
اگر خیر مستتتقل از ذات  وابستتته به تمایز و جدایی میاد خیر و شتتر، که مفهومی اخلاقی، استتب بوده 

تعالی محقق گردد، ننگاه هرچند توانستتته اخلاق را مستتتقل از دین به شتتمار نورد، اما این خلا  واجب
ستورات و  سب و اگر خیر مبتنی بر د شعریود ا سیحیب و ا سب، تعاجبدیدگاه رایج کلامی میاد م الی ا

 جی ننگاه ظلم نیز در حالتی که مأمور باشتتد، خیر استتب؛ اما این امر خلا  وجداد عمومی بشتتر استتب
 (ن 05: 2991سینگر،

تواد ادعا کرد، هیچ اندیشتتمندی چه در مشتترق زمین و چه در مزرب زمین، وجود نداشتتته که تقریبا می
اخلاق و یا رجحاد فقداد ند باشتتتدن در حالی که در  همیتی اخلاق و یا یکستتتانی بود و نبوداقائل به بی

یادی، به خصتتتور در چند قرد رخیر بودهن ای وجود داردمورد دین چنین تلقی ند اند که بر متفکراد ز
ستند  دین امری زاید و بی سبه شحتی برخی بر این اعتقاد بودهن فایده ا سب اند که دین باعث رکود ب ر ا

اد به گردد؛ چرا که اگر بتو اکید به این مطلب، ررورت بحث مورد نظر روشن میبا تن و باید ند را رها کرد
ناپذیر دین استتتب، دیدگاه افرادی که معتقدند با تزلزه ارکاد لحاظ منطقی اثبات کرد اخلاق بخش جدا

سب رفته، به اثبات می شبدین، اخلاق مردم از د شب واحدی خواهند دا سرنو ه ب نرسد و اخلاق و دین 
های زیادی در مقابل این دیدگاه شده و مخالفاد و موافقاد بسیاری نراییاسیب این قوه، صفعلب حس

 (ن66-66: 2839عالمی، موجود گردید
ند، دین و ااند و ند را انکار و یا به حاشیه کشاندهمتفکراد لربی معاصر که بعضا با مخالفب دین پرداخته

ش دانستتتته و یا چایگزینی برای ند از منظر خویش پیدا مبانی دینی را مخالف با نظریات و فلستتتفه خوی
بهکرده ندن مثلا تجر یا پوزیتویستتتتبا یاد  عبگرا به، طبی قل، تجر بها ع جایگزین دین و م انی گرایی را 

 اند نگارنده(نشهودی دانسته
ه که چود او ب 1نیدچنین برمیاما از منظر فلاسفه اسلامی و اشعری و در راس اشعری مسلکاد، لزالی 

  که اختلا داده استتتب، اگر تشتتتخیص برخاستتتتهدفاع از دین و شتتتریعب به مخالفب با فلستتتفه  علب
فرق استتتلامی مثلاز از نوع اختلا  معتزله و اشتتتاعره استتتب به تکفیر فیلستتتوفاد  دیگرفیلستتتوفاد با 

 مچنینهسخن لزالی با امثاه کانب  بیاد داشب،مخالفب لزالی با فلسفه، باید  زمینهدر ن پرداخبنمی
اما لزالی بر  ناسب بستهکه باب مابعدالطبیعه بر روی عقل نظری  برند اسبکانب چراکه اسب؛ متمایز 
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در این  ،درواقعی حکما برای رستتیدد به مابعدالطبیعه ناقص و ناروا استتب؛ استتب که طریقه اعتقاداین 
ستا کتاب سفهتهافب را سب الفلا سب، تألیف کرده ا سفه ا ردفل ، کلم بدانیمرا یک متزالی اگر لن را که 

ک صوفی ی از نگاه همچنینمتفکر، فیلسو  نو افلاطونی و چنانچه از منظر یک و  بیمشیامسلماد می
گوستین از منظرن اخلاقی، مسیحی ی معرفب بشری، ، دین را جانشین همه1ژیلسود لزالی هم نراء با ن

ستهعلوم تجربی و اخلاقی  مانند سبو  دان سفی به عقل و تفک احتیاجیکه با وجود دین دیگر برند ا ر فل
حقایق مثبب  :چنین خلاصه کرد توانستهی فلسفه و دین رابطه زمینهفکری لزالی را در  جایگاهن نیسب

برنیند، لالباز  این کار به دنباهبخواهند  همچنین دین نه اثبات پذیر استتتب نه انکارپذیر و اگر فیلستتتوفاد
 (ن25-2: 2895سیرت،نیک ندشومیدچار مهمل گویی 

گیری فکری اشاعره و در راس ننها لزالی روشن هد  از بیاد مطالب مذکور ند اسب که دیدگاه و جهب
گردد که چگونه او مخالف عقلگرایی اسبن در واقع بنیاد فکری و اعتقادی اشاعره را شرع و مبنای عقل 

اعره  با وجود امرالهی جایگاهی برای عقل عملی اشاعره حسن و قبح شرعی اسبن در واقع از منظر اش
ماند و همه افراد تنها کاسب نظریه کسب( هستندن پایبندی این پژوهش بر دیدگاه ورزی باقی نمیو عقل

را برای گمتکلماد شتتتیعه در زمینه اخلاق استتتبن ارائه یک دیدگاه و تبیین یک نظریه اخلاقی شتتتموه
سب های موجود در منطقه و جهکاهش ناهنجاری رانه از اخلاق ا سب و لیرمقر اد تنها به خوانش در

ه تواند این باشد که فعل اخلاقی باید مبتنی بر وجداد و نیب خیر باشد برسد این تعریف مینظر میکه به
پستتتندی، برای دیگراد و جامعه دیگر نیز بدستتتندین صتتتورتی که هرچه را برای خود و جامعه خود می

ه دیدگاه کانب فعل اخلاقی مبتنی بر وجداد اخلاقی و با تاکید بر دیدگاه بنابراین بهتر استتتب باتوجه ب
متکلماد شیعه منتهی به عقل و شرع باشدن این پژوهش پایبند به دیدگاه مذکور اسب و در جهب تبیین 

 داردناین مهم گام برمی
 اهمیب اخلاق-1-1

که باعث تزییر در حیطه حقوق و  های اخلاقی ایجاد شتتتده،ها و تزییراتی که در حیطه ارزشدگرگونی
ی انستتتانی را در تواد احتیاج به اخلاق و اهمیب ند در جامعهشتتتوند؛ درواقع نمیرفتارهای حقوقی می

شر نادیده گرفب صل در ن مقطعی از تاریخ ب صر همچود کونگ این ا رمن ننکه، از منظر متفکراد معا
شب؛ چراکه شتری خواهد دا ررورت بی سب ند را دچار »دنیای جدید اهمیب و  سیا در دنیایی که دین و 

                                                 
 



 270/  272-224ص0473، سال بهارفصل  ،اولشمارة ، سوم ، مقاله پژوهشی، سالهای عقلیکاوشفصلنامة علمی 

شتب و تفرقه شاهد درگیریت ساعب  سب و هر روز و هر  شده ا ستیم، فقط از ها و نزاعها  های خونین ه
 نkung ,1:1998)« طریق اخلاق اسب که توانسته به اتحاد صلح جهانی رسید

اشتتتراک، اتحاد و صتتلح در هد  از بیاد مبانی مربون به ارزش نهادد به اخلاق برای رستتیدد به یک 
شتارهای بیشها، جنگجهاد، وجود  ناملایمتی شب و ک سب که هر فرد دلدلهها و ک مندی از حدی ا

 سازد نگارنده(را به تاسف و تاسر وادار می
 1استدلاه اشاعره بر حُسن و قبح الاهی و شرعی-1-2

ودن ر ای اصلی ند به شمار میاشاعره دارای چارچوب ذهنی و فکری خاصی هستند که شرع و سنب مبن
 طبق این مهم، مبانی اعتقادی ننها بر سه محور حاکی اسب که به قرار زیر اسب:

چنانکه حستتتن و قبح به لیر از ند امری به شتتتمار نید که امر و نهی : ی خداوندعمومیب اراده (الف
شود یر درک ند باعث متعالی به ند تعلق داشته؛ درواقع پذیرش حسن و قبح عقلی و قدرت عقل بواجب

تعالی همچنین باید ننچه را که ذاتاز نیک اسب، انجام دهد و تعالی محدود شود؛ چراکه واجباراده واجب
این امر باعث شتتتده اراده او را محدود و مجبور بدانیم و این در مورد  نننچه را ذاتاز بد استتتب، ترک گوید

سب؛ درواقع باید این عقیده ر واجب سب که واجب: ا قبوه کرد کهتعالی محاه ا لی ند تعاخوب و بد ند ا
 هر کاری انجامن تعالی هیچ قید و شتتترطی نخواهد داشتتتبرا خوب و بد بداندن به اعتقاد نناد فعل واجب

شمار نورد شب ب سب؛ هر چند خود ند را ز سته ا شای سب که واجبن دهد  الی تعگواه بر این دیدگاه این ا
ای نیستتب، درواقع که فردی نیستتب که برای او فرمانده و بازدارنده هرگزن مالک استتب و مملوک نیستتب

چ نوع استتب، هیحاه که این برای فعل او خط و خطوطی ترستتیم داشتتته و حدی برای فعل او بیاد کند
اشعری،   یردگاین فعلِ لیر اوسب که حالب حسن و قبح به خویش مین فعلی از او قبیح و ناپسند نیسب

 ن (211: تابی
قع براساس این دیدگاه اشاعره رمن ننکه برای عقل جدای از شرع اصالتی قائل نبودند، بلکه کلیه دروا

نها دانندن و انستتاد را تتعالی، ند را منتهی نیز به شتترع میامور هستتتی را رتتمن مبتنی بودد به واجب
 نورند نگارنده(نای منفعل به شمار میکاسب و گیرنده
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شتتکل و صتتورت اعماه با هم مستتاوی استتب و از راه شتتکل و  :بحتستتاوی اعماه در حستتن و ق (ب 
لب قتل، ع هایی همچودد نمونهباقلانی با نوردن گیردها تعلق نمیصتتتورتشتتتاد حستتتن و قبحی به ند

ت ننچه موافق و همسو با شرع و ننچه مخالف با شرع اسب، را بیاد می ن ندکتعریف خود از حَسَن و قبیح 
قتل در لیر قصار یکی اسب؛ اما حالب نخسب به خاطر مطابقتش با  کلیب قتل در قصار با صورت

 صورت امساک در روزهای: نمونه دیگر ننکهن شرع حَسَن اسب و دومی به علب مخالفب با شرع، قبیح
سَن  شرع حَ صورت، به علب موافقب با  سب،  اما ابتدا  سو ا ساک در روز عید فطر هم ضاد با  ام ماه رم

 (ن 66: 2156باقلانی، ورت به علب مخالفب با شرع قبیح اسباسب؛ حاه ننکه دومین ص
شب   ستدلاه نورده که اگر عاقلی در جایگاهی قرار دا سن و قبح ا ساوی اعماه در ح معتزله برای نفی ت

که تمام شرایط از جهب راسب گفتن یا دروغ گفتن همسو باشد، ناچار به علب حسن ذاتی صدق، راسب 
تواد اثبات کرد که همه شتتترایط، گاه نمیهیچ: دهدمی صتتتورترا به این هاجوینی جواب ندن گویدمی

شدالراض و مزیب سو با صدق و کذب با هم هم صدق  ن های  سن  شخص دلیلی لیر از ح درواقع ند 
 (ن 181: 2111جوینی، اش داردگوییبرای راسب

انستتاد  نها برای عقلناگفته پیداستتب که معتزله دارای تفکراتی مخالف با اشتتاعره هستتتند و برخلا  ن
اصالب قائل هستندن عقلگرایی معتزله از طرفی همسو با دیدگاه شیعی و از سوی دیگر همسو با دیدگاه 

 رابرات ندامز در ادامه اسبن 
ها به ها استتب و حستتن و قبح نداگر حستتن و قبح افعاه ذاتی ند: اختلا  افراد در حستتن و قبح (ج 

سب،  شده ا شخار درباره نداهمیب و بداهب درک  شتندا سیاری از افراد ننچه را ن ها اختلا  ندا چه ب
درواقع ادعای  ناندها استتب، انکار کردهکه معتزله مدعی رتتروری و بدیهی بودد درک حستتن و قبح ند

اشاعره، فارغ از استحقاق و یا عوضِ : برای مثاه نررورت در درک چنین حسن و قبحی صحیح نیسب
درواقع در ن اندتعالی جایز دانستهو دفع ررری که جبراد الم داشته را برای واجببر الم، بدود جلب نفع 

به هم ند را تجویز کرده ند مرت خدای بل کام  ندمورد اح که اگر چنین امری  نا به این نابراین یقین دارند  ب
سب؛ در حالی که معتزله همین را از واجب سَن ا شود حَ شاد  ندانندتعالی قبیح میحاکم  واهد خهمین ن

 (ن 185هماد، داد که اشخار گوناگود در تعیین حسن و قبح با هم اختلا  دیدگاه دارند
عقل از   نتواند کشف کنداشاعره در بحث معرفب اخلاقی برند هستند، حسن و قبح افعاه را عقل نمی  

ناتواد بوده و حَکَم و حکمیتی در این نابراین حستتت درک و فهم خوبی و بدی  ندارد، ب نه ن و قزمینه  بح 
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سب شرعی ا شرع خوبی نعقلی؛ بلکه  شده و فارغ از ند ند هرگز عقل تواد ها و بدیبا ورود  شکار  ها ن
 (ن 819-813: 2861شریف، کشف و معرفب خوبی و بدی را ندارد 

وار و منفعل استتبن اینکه عقل انستتاد محدود استتب و توانایی درک و افکار اشتتاعره به صتتورتی تعصتتب
موارد را ندارد حثی روشتتن و قابل تایید استتب، اما اینکه کاملا برای عقل اصتتالتی قائل  تمییزدادد برخی

ای هنباشیم و ند را به حاشیه کشانیم، خود مصداقی از جمود فکری اسبن بسیاری از هنجارها و ارزش
 وتوانند تشتتتخیص و تمییز دهند، و نیازی به شتتترع اجتماعی را افراد به ستتتهولب با کمک قوه عقل می

  حسن و قبح شرعی نیسبن مانند اسرا  نکردد، یاری رساندد به درماندگاد و لیره نگارنده(ن
در زمینه اشتتتاعره و اخلاق از نگاه ننها به بیاد دیدگاه و زاویه فکری و اعتقادی ننها پرداخته شتتتدن اما 

 تواد برای عقل هیچ اصالب و ررورتی قائل نشدنگاه نمیهیچ
 اه اشاعرهامر الهی از نگ-7-2-7

تعالی جایز دانستتتته یا نهی طبق  نظریه امرالهی که اشتتتاعره بداد معتقد هستتتتند، هر ننچه را که واجب
سب و هر ننچه را که واجب سب و نادر سب؛ درواقع معیار کرده به ترتیب در تعالی بداد امر کرده، واجب ا

ربی از مقابل، بعضی متفکراد لدرستی و نادرستی هر عمل را باید بر اساس موازین شریعب سنجیدن در 
نواد پذیرندن رابرات ندامز به عاستتقلاه و خودبستندگی اخلاق دفاع کرده و ابتنای اخلاق به دین را نمی

شاعره و لزالی که  شین اخلاق مانند کانب و تا حدودی ا سفه پی صر، با الهام از فلا یکی از متفکراد معا
ه به ند داشته، درتلاش اسب که مبانی اخلاقی مشترک میاد البته در برخی موارد اتخاذ رویکردی نقادان

 ادیاد را بیابد و از این مسیر امکاد مفاهمه و همزیستی مسالمب نمیز بین ادیاد را فراهم نوردن 
 رابرت مری هیو ندامز-7-9

وق اندامز از متفکراد معاصر لربی که در حیطه دین واخلاق و ابتناء اخلاق به دین دارای اعتقادات مس
ر پردازیمن در ذیل هر بحثی که دبا اشتتاعره استتب که به بررستتی بعضتتی نکات اشتتتراک و افتراق ننها می

زمینه مباحث اخلاق هنجاری ندامز، امرالهی، وابستتتگی اخلاق و عدم وابستتتگی اخلاق اشتتاره خواهد 
لاقی الزام اخاه ندامز، شدن تلاش بر ند اسب که به اشتراکات و افتراقات او با اشاعره اشاره گرددن از نگ

ب ی فرماد الهی رروری اسنظریه نفعندامز به  ستقلاهبرای ا اعتقاد این اسبمفهومی ذاتاز اجتماعی 
 الزام اخلاقی زمینهی فرماد الهی در نظریه ستتتوداستتتتدلاه وی به رستتتد این اعتقاد با که به نظر می

معیار  وابستتتگیتعلق و عدم برند استتب که پاتنم -ندامز الهام گرفته از نظریه کرپیکی  همستتو نیستتبن
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نظریه امرالهی و وابستگی اخلاق به دین،  که برند اسبو از سوی دیگر  شتهاخلاق هنجاری به دین دا
 ن اعتقاد به منتهی شده اخلاق به دین دارد

 امرالهی از نگاه ندامز-7-9-7
سلامی و کلامی–ه فکری رابرت ندامز در بیاد نظریه امرالهی خویش ممکن از متاثر از دیدگا و  اخلاقی ا

شدن دیدگاه امر الهی او که بی شاعره با سب لزالی یا حتی ا شاعره و نظریه ک شباهب با دیدگاه امرالهی ا
ستگی اخلاق خویش را نظریه معتده سبن او نظریه واب سی  1نی سبن هد  ندامز در بیاد و برر خوانده ا

این دیدگاه بررستتی روند عملکرداخلاقی افراد دیندار و بی دین چگونه استتبن او تمایل داشتتته به بررستتی 
 (ن adamsa,2002: 95-100اخلاق و معیار خوب و بد در اشخار معتقد و لیر معتقد بدردازد 

ز علوم نظری استتتبن از منظر او ابزار و عقل بشتتتر که ازمنظر ندامز عقل عملی و مبانی اخلاقی فراتر ا
اند طبیعب را رام خود کند و از استترار ند پرده بردارند، اما قدرت درک رموز طبیعب را داشتتته و توانستتته

شته که به امور فوق صوه اخلاقی را از قدرت ند را ندا سب ا شناخب پیدا کند، بنابراین نیازمند ا طبیعی 
نیمن درواقع او معتقد به امرالهی استتتبن ندامز برخلا  اشتتتاعره اعتقاد بر کاستتتب واجب تعالی دریافب ک

رکب تعالی در حبودد انستتاد نداشتتته و بر این باور نیستتب که همه امور براستتاس دستتتور و برنامه واجب
هستتتند، و انستتاد تنها کاستتب ند استتبن ندامز برند استتب که ما احتیاج داریم که برای کستتب مبانی 

نهاخلاقی نم جبو کدام الگوی بهتر از وا یا الگوبرداری کنیم و  قاد او، برداری  به اعت عالی استتتتبن  ت
سبن بنابراین هیچ واجب سب که به کل معنا نماد خوبی و نیکی داده ا تعالی نمونه یک الگو یکتا و زنده ا
اشتتتاعره  از منظر ندامز مانند نAbid: 100-105)تعالی وجود نخواهد داشتتتب ای بهتر از واجبگزینه
شب واجب سبن از اراء ندامز این گونه بردا سب امور اخلاقی باید دان تعالی را بهترین الگو برای تعلیم و ک

 تعالی استتب وشتتود که براستتاس نظریه امرالهی او اعماه اخلاقی ما الهام گرفته از دستتتورات واجبمی
اعره عقل عملی را هم مبتنی و هم تواد بیاد داشب او اخلاق را منتهی به دین دانسته اسبن اما اشمی

اندن نکته بیاد شتتتده یکی از وجوه افتراق اشتتتاعره و ندامز به شتتتمار رفته و نقطه منتهی به دین دانستتتته
به شتتتمار می به اعتقاد او اخلاق در رودن ندامز همه مبانی اخلاقی را برگرفته از دین نمیعطفی  ندن  دا

گونه وابستتتتگی به دین ندارد جوادی، کند و هیچمی برخی موارد به صتتتورت جداگانه و مستتتتقل عمل
 (ن779: 7937

                                                 
Modified divine command theory.-1  



 203/  272-224ص0473، سال بهارفصل  ،اولشمارة ، سوم ، مقاله پژوهشی، سالهای عقلیکاوشفصلنامة علمی 

هایش ایجاد کرده استتتب و اخلاق در در همه وجوه وابستتتته به دین بندیندامز نوعی تمایز در دستتتته
صره سبن تب سته ا سب که فرد را تا حدودی ندان سب در بحث از اخلاق هنجاری ا ای که او وارد کرده ا
تر شدد بحث نظریه اخلاق هنجاری ندامز را در قالب بن لازم اسب برای روشننزاد و مختار دانسته اس

دو دسته بندی مطرح سازیمن ندامز در عین مبتنی بودد اخلاق به دین ازطرفی به اصالب داشتن اختیار 
 وو قوه عقل در افراد اعتقاد داردن بنابراین بهتر اسب اخلاق را از نظرگاه او دارای دو جهب اسب وابسته 

 عدم وابسته ن
 بسندکی عقل عملی-7-9-2

بندیی که از خوبی و خصتتتوصتتتیات خوب دارد به استتتتقلاه و جدایی بعضتتتی از مبانی ندامز در تقستتتیم
های اخلاقی اشاره داشته و ازمنظر او براساس نظریه امرالهی این درسب اسب که  منشا خوبی معرفب

سوی واجب ستا وابسته به واجبتعالی اسب و ما و اصل خوب عمل کردد از  اما  تعالی هستیمدر این را
لی تعاخصتتوصتتیب خوبی، معیار نیکی و مصتتادیق خیر شتتامل همه مواردی خواهد شتتد که شتتبیه واجب

اسبن درواقع با بیاد این پیش فرض و بیاد مقدمات بسندگی و یا عدم بسندگی عقل عملی به استقلاه 
ازدن این استتتقلاه و بستتندگی اخلاق شتتامل همه پردو جداستتازی بعضتتی امور اخلاقی و معرفتی می

شکلی مختارانه و فطری انجام می شده که ما به  شبیه واجبمواردی  شد و در ادهیم و باید  نتها تعالی با
نب شتباهب به دیدگاه عقل عملی کابندی و جداستازی ندامز بیتعالی شتودن این تقستیممنتهی به واجب

فطرت و نیب نیک دانستتته اما در نهایب ند را منتهی به اخلاق  نیستتبن کانب همچنین معیار اخلاق را
 (ن963: 7937دانسته اسب کاپلستود، 

تعالی داردن از منظر ندامز اخلاقی عمل ندامز بسیار اعتقاد به مساوقب اخلاق و عمل نیک با فعل واجب
لاق نه بستتتندگی اختعالی عمل کرددن اما در حیطه معیار اخلاق که در زمیکردد یعنی شتتتبیه به واجب

در اخلاق تاکید داردن درواقع تولید کننده فعل اخلاقی و « تولید مختارانه و الزام»هنجاری به مورتتتوع 
عامل الزام اخلاق باید امری نیکو و اخلاقی به شتتمار ایدن این الزام اصتتلی و حقیقی، وابستتته به هماد 

 نadams,20016: 155-160)دیدگاه امرالهی ندامز اسب 
بندی وجوه اشتراک نراء ندامز را با اشاعره اذعاد کنیمن باید تاکید کنیم که در وابسته بودد ن دستهدر ای

تعالی کاملا مستتاوق با اشتتاعره اشتتاره کرده تعالی و ایجاد شتتباهب عمل خویش با واجباخلاق به واجب
کید کنیم که ندامز با های اخلاق هنجاری باید تا استتتبن اما در عدم وابستتتتگی اخلاق در معیارها والزام
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اشتتاعره دارای وجوه افتراق استتبن ندامز شتترون و شتترایط را برای عملکردهای افراد بیاد کرده استتب، 
 شباهب با اشاعره نیسبنتعدای از شرون اشاره شده از سوی ندامز بی
شخص  ستعد بودد»از منظر ندامز در اخلاقی عملکردد  سبن از « م صلی ا شرون و مقدمات ا یکی از 

شتتویمن « عذاب وجداد»ظر او اگر برخلا  اصتتوه اخلاقی و الهی را اقدام کنیم نیاز استتب که دچار من
درواقع لازم استتتب که اشتتتخار وجداد خویش را بیدار نگه داشتتتته که عامل اجبار و الزامی گردد در 

نکه بن ایاس« تربیب و تعلیم»اخلاقی عمل کرددن یکی از شرون اصلی که ندامز بیاد کرده اسب اصل 
ای اخلاقی تربیب شتتتده باشتتتندن درواقع برای اخلاقی عمل کردد تنها اشتتتخار درجامعه و خانواده

 نشناخب مهم نیسب اینکه تعلیم یافته یک محیط اخلاقی همچنین باشیم مهم مطرح شده اسب
باشد  دبراساس دیدگاه ندامز نوعی الزام و اجبار احتیاج اسب که این اجبار از جنس اجبارکننده حکیم بای

که به عمل نیک و درستتب منتهی گرددن این اجبار نباید بین اشتتخار به شتتکل ستتاختگی و قراردادی 
 ن(adams, 2002: 230-240 باشد بنابراین باید دارای ارزش حقیقی اخلاقی باشد

این اعتقاد ندامز تا مقداری هم ستتو با اشتتاعره استتب و در بعضتتی جهات نیز در تناقض بااوستتبن ندامز 
شاعره همچنین اعتقاد به اجبار دارند اما نوع الزام و اجبار در بین  دارای سب اما ا ستی ا نگاهی پراگماتی

اشاعره از نوع کسب ثواب و عقاب اسبن اشاعره عمل کردد به شرع را الزامی به شمار نوردندن اما ندامز 
ا ، انجام عمل ر کستتب ارزش حقیقی اخلاق را نتیجه عمل اخلاقی دانستتته و بدود رستتیدد به ند عمل

اید کند و اذعاد دارد، بممتنع دانستتته استتبن اما از منظر دیگر که بحث داشتتتن فطرت نیک را بیاد می
شند، تا حدودی الهام گرفته از متفکراد لربی هم سب  کرم، افراد دارای وجداد با :  7911چود کانب ا

 (ن729
ی باشتتد تعاللاقی ما باید شتتبیه به واجبکند که اعماه اخندامز در اثبات صتتدقیب اعتقادتش اذعاد می

جب که وا به نفع خود نمیچرا جب هیچ چیز را برای خویش و  عالی بهترین مرجع استتتب، وا هد و ت خوا
 adams,2002: 250-255).نظرات واجب مزررانه نیسب 

ستگی شاعره ندامز در جایگاه واب صحب عملی را مانند ا ستی و عدم  ستی، نادر ساس در های اخلاقی ا
 نvasalou,2016: 45-50)داند تعالی میستورات حقد

در نتیجه اشتتاعره دستتتورات اخلاقی را مبتنی بر واجب و شتترع دانستتته، چراکه اعتقاد دارند واجب فعل 
که ند بردهد بنابراین اگر هم فعل قبیح انجام دهد ند عمل نیکوستتتبن اشتتتاعره علاوهقبیح انجام نمی
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دستتتتورات و احکام الهی دانستتتته اعتقاد به نظریه کستتتب دارند که در ند مبنای اثبات و ثبوت عمل را 
یزی ر نیدن اشاعره اعتقاد دارند کلیه امور از سوی واجب برنامهانساد به عنواد یک پذیرنده به حساب می

سبن درواقع ندامز اعتقاد دارد؛  سب کننده و عمل کننده به ند ا ساد فقط ک شد و ان شده و اجرا خواهد 
د خواهد بنابراین بایجب دارای فعل لایی شتتتخصتتتی نیستتتب و لایب و منفعتی را برای خود نمیچود وا

شبیه به واجب عمل کردن اشاعره و ندامز در علب یابی و ایجاد وابستگی در اخلاق دارای اشتراک اسب 
 گیری و انتخاب معیار باهم اختلا  دارندناما در جهب

ستگی و تعلق اخلاق هنج ستی»کند بحث اری که ندامز بیاد میدر بحث عدم واب بات در و اث« معیار در
اخلاق استتتبن از منظر ندامز توانستتتته به تعداد هریک از افراد تعریف از خوبی داشتتتته باشتتتیم چراکه 

متمایزی اسب و این به نوع تصدیق افراد به خوبی و بدی تعلق دارد که چه « معیارهای»اشخار دارای 
 نadams,1987: 125-130)بدی دارند  معیار و تعریفی از خوبی و

ندامز در بحث از اخلاق هنجاری اصتتالتی به شتتخص و دیدگاه او داده استتب و دستتب اشتتخار را در 
سبن این اعتقاد ندامز می شته ا شمانتخاب معیار اخلاقی خویش باز گذا شاعره به  ار تواند نقطه مقابل ا

 نیدن
ین اذعاد داشته و در این تعریف به وابستگی اخلاق با ندامز همچنین در انتها به ختم شدد اخلاق به د

سب که فرد باید  رمن تاکید به مافوق طبیعی بودد اخلاق بر ند اعتقاد ا سبن ندامز  شترک ا شاعره م ا
شاعره لایب اخلاق را عمل  سب که ا سبن این درحالی ا شدد محتاج اخلاق حقیقی ا سعادتمند  برای 

 دانندنکردد را تنها قرب و ررایب واجب می
سب یابد بی سفی  شباهب به اعتقاداتاین اعتقاد ندامز که فرد باید به لایب و حقیقب نهایی اخلاق د فل

سم  ساد تا هنگامی که در قالب ج سبن نفس ان صعور نفس نی صل حرکب جوهری و  صدرالمتالهین و ا
ه جستتم و مادرستتد، هنگامی به این مهم خواهد رستتید که تعلق به استتب به عقوه و لایب حقیقی نمی

نداشتتته باشتتد، صتتدرالمتالهین برند استتب نفس منطبعه واستتطه اتصتتاه به عقل مفارق استتبن او عامل 
می قوه دانستتتتتتته کتته  عف  عود و کشتتتتش را رتتتت نزدیتتک صتتتت مفتتارق  عقتتل  خود را بتته  خواهتتد 

صدرالمتالهین، سب اخلاق حقیقی 129: 7933سازد  سب برای ک شرح کبیر(ن ندامز همچنین برند ا  ،
چوب اخلاق شتتخصتتی  فراتر رود و به اخلاق حقیقی نائل نیدن کستتب اخلاق حقیقی میستتر باید از چار 

اشتتراق همچنین در زمینه شتتود، مگر با شتتبیه شتتدد عمل خویش به عمل واجبن اما دیدگاه شتتیخنمی



 تاکید بر مبانی معرفت شناختی جوسایا رویس ی اشاعره و رابرت ادامز بافکرعقل عملی در دستگاه / نجفی 

شتتتباهب با ندامز و دیدگاهش در حیطه اخلاق حقیقی نیستتتبن دریافب نور و روشتتتنایی از نورالانور بی
شراق شیخ اند را قائم به ذات دانسته و مجرد محض اما محتاج به نورالانوار انوار قاهره که هماد عقوها

اندن انوار در حقیقب خود اختلا  ندارند بنابراین اختلا  انوار در نقص و کماه ننها استتتبن درانتها همه 
لاش به نور اسب تگردد جسم تاریک چود محتاج انوار با درجات مختلف خویش به نورالانوار منتهی می

، شتتترح یثربی(ن انستتتاد 213: 7931بر ند دارد که خویش را به نور حقیقی نزدیک کند ستتتهرودی، 
همچنین براستتاس اعتقاد ندامز توانستتته به دنباه لایب و اخلاق حقیقی استتب مانند ذات انستتاد کماه 

ارد که رواقع سعی بر ند دگراسبن انساد خود توانایی درک خوبی را نداشته اما تمایل به کسب ند دارد د
 خویش را به منبع خوبی یعنی خداوند شبیه سازدن

 
  1ایدئالیسم اخلاقی جوسایا رویس-7-4

احث عقل با مب  -ایدئالیستب نمریکایی -در این بخش به جهب وجوه اشتتراکات  فلستفه جوستایا رویس
اخلاق منشا »این گزاره که  های تلویحیکنیمن دلالبعملی در دستگاه فلسفی رابرت ندامز استفاده می

صتتحبب کنیمن دیدگاه رابرات ندامز تا حدودی همستتو با نگرش مذهب اصتتالب تجربه « نستتمانی ندارد
سبن فایده  سو ا ستوارت میل هم سب که با نام فایده باورانی همچود جرمی بنتام، جیمز میل و جاد ا ا

ستی یک عمل را در فا ستی و نادر شخیص و تمییز در صی و اجتماعی ند رفتارباوراد ملاک ت شخ  یده 
 ن 2شوداندن البته در میزاد التزام فایده باوراد به اصل فوق، تمایزهایی دیده میدانسته

تر نیز اشتتاره شتتد که دیدگاه رابرات ندامز تا حدود زیادی پراگماتیستتی و فایده باورانه استتبن زمانی پیش
را محصتتوه تجارب بشتتری در طوه تاریخ کند و این اصتتوه منشتتاء نستتمانی اصتتوه اخلاق را نفی می

                                                 
1916)-Royce (1855Josiah  1 

برای مثاه جاد استوارت میل برخلا  پدرش جیمز میل و همچنین جرمی بنتام، از ملاک های کیفی لذت و الم برای سنجش درستی رفتار 2 
الیب وامی عگوید در حالی که بنتام و جیمز میل صرفاز رویکرد کمی به اصل لذت و الم داشتندن به نظر جن ا میل ننچه انساد ها را به فسخن می

دارد، نرماد هایی اسب که در زندگی خود دارند و مهمترین نرماد، استکماه شخصیب و احراز تمامیب فردی اسبن هر چند جن ان میل رویکرد 
عارری دیده ت نقادانه به  فایده باوراد پیش از خود داشب و مدعی بود که ننها برداشب تنگ نظرانه به طبیعب انساد دارند، ولی ظاهرا  در اقواه او

می شودن تعارض از این قرار اسب که چگونه انساد می تواند از یکسو نرماد تکمیل شخصیب فردی را داشته باشد و از سوی دیگر ملاک درستی 
اصالب تجربه  هرفتار را لذت گرایی بداندن درواقع این دو قوه را نمی تواد در عین پای بندی به مذهب اصالب تجربه، سازگار نمود ولی اگر از اصو 

 (ن 12- 14: 7916کاپلستود، (عدوه کنیم،  امید رسیدد به رویکردی منسجم و سازوار در این خصور وجود خواهد داشب
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برای اخلاق شاد پیشینی به  1دانسته، در وهله نخسب این به ذهن رسیده که او نیز همچود جن ان میل
معنای لیر ماخوذ از تجربه قائل نبودن جن ان میل امکاد معرفب پیشتتتینی یا لیر ماخوذ از تجربه را قبوه 

نظر دارد که همسو با اصوه و اهدا  اصالب تجربه اسبن از نداشبن او معنایی از معرفب پیشینی را مد
تواد معرفب پیشینی را تصدیق کرد که به معنای انباشب تجارب بشر در طوه منظر او تنها در حالتی می

بر همین (ن ,Mill :2017 (58-54تاریخ باشد و انتقاه این تجارب از طریق نموزش صورت گرفته اسب
کرد برد مبنی بر اینکه هر دو رویبه قرابب فکری رابرات ادامز و میل پیستتتیاق چه بستتتا بتواد بیشتتتتر 

سبن باز  شر در فرایند تکامل یکی دان شب تجارب مفید ب شته و ند را با انبا شینی دا تجربی به معرفب پی
رده ب گیریم تا به نابستتتندگی رویکرد تجربی به اخلاق پیتحلیل خویش را درزمینه جن ان میل از ستتتر می

ه اصل خواهی فرد توانسته بمن مشکل ناسازگاری اقواه میل در این بود که در عین اعتقاد به نرمادباشی
برای رفع این نقیصه، تلفیقی از دیدگاه  2لذت و الم نیز مقیّد باشدن در ادامه فیلسوفی به نام پیترسیجویک

لاقی همچود دیگرخواهی یا باورانه انجام دادن به اعتقاد او اصتتتوه اخو رویکرد فایده 3شتتتهود اخلاقی
گرایی محض استتتخراج کرد بنابراین این اصتتوه منبعث از حسّ اخلاقی تواد از فایدهخواهی را نمیخیر

اسب که با عقل ارتجالی درک خواهد شدن به عبارت بهتر هرفرد به صرافب طبع، صحب اصوه اخلاقی 
 (ن  773-776: 7916یابد و التزام به ند را تایید دارد کاپلستود، را در می

سنده کرد چر به نظر رسیده که برای توجیه متافیزیکی اخلاق نمی سیجویک نیز ب که این تواد به دیدگاه 
مهم تنها با ارائه یک نظام فلستتفی منستتجم میستتر خواهد شتتدن به همین دلیل به دیدگاه جوستتایا رویس 

نهای گاه برای تکمیل نظریه امر الهی و ابتکنیم و از قابلیب موجود در این دید درباره مبانی  اخلاق اشاره 
سم فیختهاخلاق به عقل و دین بهره می سب چراکه مانند فیخته  4بریمن به نوعی رویس متاثر از ایدئالی ا

سیم می ساس اخلاق تر ساد در زندگی را برا سالب ان سم 5کندر ن البته رویس رویکرد فردگرایانه به ایدئالی
های مطلق که شتتخص را در مطلق مستتتحیل دانستتته، برای شتتخص دارد چراکه برخلا  ایدئالیستتب

شود  شخص  (نConnelly and Panagakou, 2010: 9ارزش لائی قائل می  ررورتی که رویس به 

                                                 
J. L.Miil. -1 

Peter Jevic  -1 

( 8011-8181برای نخستین بار از سوی پیتر سیجویک) (perceptional  intuitionist) اصطلاح شهودباوری ادراکی 3 

 (.811: 8811شود) هولمز،  وضع می
johann Gottlieb Fichte.-2 

 (.08-08: 8831برای مطالعه بیشتر درباره دیدگاه فیخته درباره اخلاق رجوع کنید به :) کاپلستون،  1 
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سم، گرایی، ایدئالشتناستی، شتخصدهد به نوعی با اقتضتائات اخلاق تناستب داردن او بین هستتیمی ی
سی توحیدی پیوندی ایجاد می شنا ساس دیدگاه رویس کاخلاق و خدا سبن برا ند که قابل توجه و بدیع ا

برای درک هستی خواه ناخواه با مساله تصورات اشاره خواهیم داشبن زمانی که خصوصیات هستی را 
شتتمریم، بحث ما به ماهیات ستتوق یافته و بررستتی ماهیات همچنین مستتتلزم وجود ذهن استتبن برمی

حلیل تصتتورات برداشتتبن از نگاه او تصتتور دارای دو جنبه درواقع برای درک هستتتی باید قدم اوه را در ت
قب نظر شود اما با ددرونی و بیرونی اسبن در وهله نخسب حیث ارجاعی و بازنمودگرایانه تصور بیاد می

بیشتر متوجه خواهیم شد که هر تصور از قصد و اراده شخص برای تزییر شرایط بیرونی و یا تجربه امور 
سر و تحقیق شامی صور را بر جنبه ارجاعی یا بیرونی پذیر ن سبن نهایتا او جنبه ذهنی یا درونی ت ت گرفته ا

-Royce,1885: 341 ند اولویب دارد که این امر به مقتضای دیدگاه ایدئالیستی صورت خواهد گرفب
ن به اعتقاد رویس همانگونه که تصتتورات تجلی اراده شتتخص هستتتند، نفوس متناهی و جهاد نیز (349

صی از اراده او به  تجلی اراده شری جهاد ویژه خود را دارد که تجلی ناق سبن هر یک از نفوس ب واجب ا
سبن از دیدگاه او واجب تجربهشمار می ای مطلق و نید و جهاد در کلیتش همچنین ظهور اراده واجب ا

شناخب سب که  شامل می فراگیر ا سبن هر چند که هر فردیشود و ننها را وحدت جزئی را  شده ا  بخ
گیرد، بنابراین در نهاد ای فراگیر کل نفوس بشری را در بر میجهاد خار خودش را دارد اما چود اراده

گاهی اجتماعی وجود دارد انساد این شناخب اجتماعی یک  (نRoyce,1988, 128-129ها درکی از ن
:  7916کند کاپلستتتتود، یاد می 2ذهنیاستتتب که رویس از ند به هم 1ماقبل تأملیمعرفب پیشتتتینی و 

(ن بنابراین خیرخواهی محصوه یک استدلاه تمثیلی نیسب که من دیگری را با خودم قیاس کنم و 934
سب، بنابراین هر ننچه بعد بگویم که دیگری هم مانند من موجودی ذهن سب ا شب و پو مند و دارای گو

 پسندم باید برای او نیز باید بدسندمن را درباره خود می
تنی مستتتبوق به فهم بی -براستتتاس دیدگاه رویس شتتتناخب دیگری به عنواد یک موجود رواددرواقع 

گاه  واسطه از خودم و قانود تداعی نیسب بلکه بالعکس، من پیش از اینکه خودم را به عنواد یک نفس ن
 بشناسم، باید درک پیشینی از دیگری داشته باشمن این فرایند همچنین مطابق با نظر ایدئالیستی اسب

گاهی حاصتتتل مواجهه با دیگری استتتب و فارغ از تعامل با جامعه، نمی هم تواد به فمبنی بر اینکه خودن

                                                 
1 Pre-reflective  
2 Intersubjectivity 
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ید گاه رستتت مل اخلاقی ن عا یک  به عنواد  جا  ن(Royce,1988, 112)کنونی از خویش  درواقع در این
تحلیل  هبندی فوق، جنبه منطقی داشتته و در زمینصتحبب از تقدم و تأخر زمانی نیستب بنابراین اولویب

گاهی اخلاقی معنا خواهد یافبن هر فردی جلوه همتا از اراده واجب ای بیاستتتعلایی از شتترایط امکاد ن
بخشد و به پرورش استعدادهای منحصر اسب و رسالب او این اسب که فردیب خود را به تمامه تحقق می

سب چراکه  سالب اخلاقی ا ساد یک ر سالب ان سب یابدن درواقع ر ستعدادهبه فرد خویش د ای پرورش ا
سایر  سب بلکه درگرو احترام به حقوق فردی  شتن پایی و احترام به خویش ا خویش نه تنها منون به خوی

سبن به عبارت شود، من از نعمب افراد جامعه ا شناخته ن بهتر، تا هنگامی که حقوق دیگری به رسمیب 
گاهی محروم می عالی  توانشخودن ندن براستتتاس  امهای فردیگردد و مجالی برای ت ما باقی نخواهد 

باوری شتتکل بگیرد یا منشتتاء همین مهم، خیرخواهی یک مبنای قراردادی نیستتب که بر استتاس فایده
ستی و طبیعب ررورت متافیزیکی و نفسزی سب بنابراین  شته ا شگرایانه دا بن با تاکید الامری خواهد دا

الوجود شتتتخصتتتی ادیاد توجیه کرده و اجبها را در پرتو اعتقاد به و به اینکه رویس وحدت نوعی انستتتاد
گاهانه یا نااگاهانه تواد  انستتتادداند، مییگانه اراده واجب می نفوس متناهی را تجلیات های زیادی را ن
های اخلاقی به شمار نورد که لایب قصوا یا تحقق بالفعل تمام کمالات ند در در مسیر رسیدد به نرماد

صاه با ذات دین قرار دهد نگرانه میوحدتگرددن این نگاه واجب متبلور می صوه اخلاقی را در ات تواند ا
از  های اخلاقی انستتاد بنیاد متافیزیک ببخشتتدن ننچه که نخستتب راجع به برداشتتب رویسو  به گرایش

هستتتی بیاد داشتتتیم، اکنود قابل فهم خواهد شتتدن دیدگاه مختار رویس درباره هستتتی این استتب که 
ذهنی نیسبن همانگونه که بیاد داشتیم او نهایتاز هستی را به اندیشه تحویل هستی اصیل چیزی جز هم

برده و فهم هستی را در گرو تحلیل تصورات دانسته اسبن در ادامه زمانی که هد  از شناخب را رسیدد 
نمده ه نائل نورد، به این نتیجبه فردیب دانسته و تحقق این فردیب را در گرو ارتبان با دیگری به شمار می

سبوق به فهم اجتماعی اولیه  گاهی هم م گاهی برسد و خودن سب که فرد به خودن ستی این ا که لایب ه
گاهی را تقید به مبانی اخلاقی دانستتته و این نشتتاد  1ذهنییا هم استتبن در انتها او شتترن امکاد خودن

قی قائل خواهد داد که رویس معنای زندگی را در اخلاق جستتتتجو کرده استتتب و برای ند صتتتبزه اخلا
 (73: 7931اسب نجفی، 

                                                 
1 Intersubjectivity.  
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 نگری رامداری و لایبمداری، عقلهای رابرت ندامز مبنی بر اخلاقرستتتد که برخی دیدگاهبه نظر می
شی می سته  از چنین بین شه رابرت ندامز توان ستی توجیه و تبیین کردن اگر اندی تواد در پرتو نگرش ایدئالی

ایده باورانه گرایانه و فحی تفکر خویش که به رویکرد طبیعبهای تلویبرخوردار شتتتود، توانستتتته از دلالب
ساسای از قرندتواد به نیهگردد، رهیایی پیدا کندن در اینجا میمنتهی می شب که بر ا شاره دا ند  کریم ا
ن شود و اگر فردی از مرگ نجات پیدا کند، ایها کشته میگناه کشته شود، گویی همه انساداگر فرد بی

ای دیگر دریافتی مبنی بر اینکه ن این نیه را در پرتو نیه1جات تمام نفوس بشتتری از موت استتببه منزله ن
تواد به درستتتتی پرده از ماهیب ن با تأمل در این نیات می2انستتتاد ها نفوس واحده دارند، داشتتتته استتتب

کدام به  رها همه تجلیات اراده واحد واجب هستتتند و همتافیزیکی اخلاق برداشتتبن تبیین اینکه انستتاد
صورت یگانه و منحصر به فرد وظیفه خویش را در زندگی ایفا کرده و برای توجیه خیرخواهی ننها در حق 

من اینکه اند و رتتیکدیگر، توانستتته به این مبنا بستتنده کرد که همگی از یک منبع واحد نشتتات گرفته
نفس الامری و واقعی اصتتوه فطری واحدی در نهادشتتاد به ودیعب نهاده شتتده استتب، پیوند و اتصتتاه 

داشتتته و اگر تمام افراد  به این درجه از شتتناخب برستتند که هر فرد یکی از ظهورات خلاقانه اراده واجب 
شودن درواقع، برخلا  دیدگاه رابرت ندامز، امکاد اتحاد و عقل اسب، بسان جنگ و اختلا  برچیده می

ستجو عملی منفعب سمانی ند ج شاء ن سود و منفعبگرایانه را باید در من ند  کرد، به این تعبیر که دامنه 
لب  به ع باه کنیم،  جارب فردی دن باشتتتتب ت یدگاه رابرت ندامز را  در ان مه افراد را دربرگیردن اگر د ه

ای که در ستتتطح فردی و اختلافات فرهنگی اقوام و ملل گوناگود و همچنین ملاحظات فایده باورانه
اد نسبب به اصوه یگانه اخلاقی امیدوار بودن اخلاق به صورت تواد به التزام همگملی وجود دارد، نمی

گرایانه که ستتتیطره ند همه افراد را در برگیرد فقط هنگامی میستتتر میگردد که مبنای اصتتتوه منفعب
اخلاقی را در وحدت نوعی بشتتری به عنواد تجلیات گوناگود و تنوع اراده خلاق واجب دید؛ به صتتورتی 

 با پاسداشب مقام واجب و نوعی عبادت انگاشته گرددن   که احترام به همنوع برابر 
 ننتیجه گیری1

                                                 
 (83/مائده)فِی الْأَرْضِ فَكَأَنَّما قَتَلَ النَّاسَ جَمیعاً وَ مَنْ أَحْیاها فَكَأَنَّما أَحْیَا النَّاسَ جَمیعامنَْ قَتَلَ نَفْساً بِغَیْرِ نَفْسٍ أَوْ فَسادٍ  8
وَ نِساءً وَ اتَّقُوا اللَّهَ الَّذِی جااً کَِِیراً یا أَیُّهَا النَّاسُ اتَّقُوا رَبَّكُمُ الَّذِی خَلَقَكُمْ مِنْ نَفْسٍ واحِدَةٍ وَ خَلَقَ مِنْها زَوْجَها وَ بَثَّ مِنهُْما رِ 3

 (8) نساء/ تَسائَلُونَ بِهِ وَ الْأَرْحامَ إنَِّ اللَّهَ کانَ عَلَیْكُمْ رَقِیباً
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چنانکه به دیدگاه ایدئالیستتتب اخلاقی جوستتتایا رویس مراجعه کنیم و با تاکید به اینکه او میاد هستتتتی 
سی توحیدی ارتبان معناداری ایجاد می شنا سم و خدا سی، اخلاق، ایدئالی ن امید را تواد ایکند، میشنا

رایانه گا الهام از تفکرات او یک بنیاد متافیزیکی برای ایجاد مبانی اخلاقی شمولگرا و منفعبداشب که ب
شاعره و  سیر الگویی برای اخلاق ارائه کرد که نواقص نظریات ا سب یافب و از این م صورت فراگیر د به 

را منون به  عره اخلاقرابرات ندامز را از بعد فلسفی نداشته باشدن ایدئالیسم اخلاقی رویس، نه مانند اشا
ساد  شته بلکه ان ستقل از هم پندا دینی خار کرده و نه مانند کانب و تاحدودی رابرت ندامز اخلاق را م

اق دین پندارد؛ درواقع انطبرا به عنواد یک موجود استعلائی دارای معرفب پیشینی از اصوه اخلاقی می
 گرددن تافیزیکی و هستی شناسانه ایجاد میو اخلاق جنبه پسینی و تاریخی نداشته، بنابراین اصل م

اما ندامز تلفیقی از دیدگاه اشاعره و کانب اسبن در بحث از وابستگی اخلاق به واجب و بحث از امرالهی 
شتن تعاریف گوناگود از خوبی و دادد  ستگی و دا روع عدم واب سبن اما در مو شاعره ا شبیه به ا کاملا 

معیارهای اخلاق هنجاری تا حدودی همستتو با کانب استتبن اصتتالب به انتخاب اشتتخار در انتخاب 
درواقع ندامز حیثیب و اصتتالتی را برای عقل قائل استتب اما اشتتاعره جدای از دین و شتترع اصتتالتی را به 

اشد که تواند بهیچ امری حتی عقل قائل نیسبن اصل قابل اشاره در وجوه افتراق اشاعره و ندامز این می
ش شاعره مبنای اعتقادات ساس ا شناختی»اد را بر ا ستی  ستهقرار داده« ه قل و بندی عاند که در این د

بندی این اسب که در حیطه هستی شناسی و انتخاب اشخار هیج جایگاهی نداردن مضمود این دسته
 شناخب بهتر هستی نیاز اسب  تاکید به واجب داشبن

شاعره و ندامز شاعره و ندامز زمینه اما وجوه مشترک و متفاوت  ا شته؛ برای : ا های مشترک تاریخی ندا
ندامز به دنباه جمع میاد اخلاق، نمونه تفکرات ندامز در بستتتتر مواجهه با مدرنیته ایجاد شتتتده استتتبن 

سبن ندامز، هیچ سبن او دین، عقل و انتخاب ا شته ا شاعره کنار نگذا شکل کلی عقل را مانند ا زماد به 
زند، درصتتورتی که اشتتاعره و در ررس ند بتی از برحق بودد تنها مستتیح نمیدر بحث از امرالهی صتتح

سته  شخار دان سعادت اخروی و دنیوی ا سلام را دین برتر و یگانه عامل  ساس نیات قرند، ا لزالی برا
 اسبن

متفکراد اشتتعری در گروه متکلمانی استتب که مبنا و چارچوب نظام فکری ننها حوه محور کلام و علوم 
او را  توادخورد درواقع میلامی اسبن دیدگاه کلامی در تفکرات ندامز همچنین به چشم میاس -کلامی

ماتیستتتتی  گاه پراگ ندن اشتتتاعره و رابرات ندامز هر دو دارای نوعی ن مدار خوا یک متفکر دینی و اخلاق
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قی را هستتتندن اشتتاعره دیدگاه پراگماتیستتتی و عملگرایانه داشتتته، چراکه کلیه امور دنیوی و رموز اخلا
ندن در امبتنی و منتهی به ثواب و عقاب کرده و برای قوه عقل، اختیار و ارداه نیک اصتتتالتی قائل نشتتتده

 حالی که عملی که برای کسب ثواب باشد بیشتر به عبادت همانند اسب تا فعل اخلاقین
و نرامش نسبی  حگرایانه اسب برای ننکه بتواد صلرابرات ندامز نیز دارای نگاهی پراگماتیستی و منفعب

از مواردی که توانستتته نقطه  دانند؛ اشتتاعره شتتخص دیندار را فرد اخلاقی میدرمیاد افراد برقرار کردن 
ی اشتتاعره و ندامز باشتتد، توجه و رتترورت داشتتتن دین استتبن در زماد معاصتتر بحثی اشتتتراک اندیشتته

که  اشتتاعره اینبا تاکید به پیرامود معنای حیات و نقش دین در معنابخشتتی به حیات بیاد شتتده استتبن 
سعادت دنیوی و اخروی می ساس ررایب از دین دین را عامل  سعادت و اح دانندن درواقع یکی از معانی 

شاعره و ندامز چنین دریافب می سبن از فحوای بیاد ا شی به حیات ا صلی معنابخ گردد که دین عامل ا
از جمله اندیشمندانی اسب که به این بحث به زماد معاصر اسب و ندامز  درواقع این مهم مربون اسبن

پرداخته اسب و با تحلیل امروزین از تفکرات اشاعره توانسته نناد را در زمره اندیشمندانی نورد که قائل به 
 چنین نگاهی اسبن

نقدی که بر اشتتاعره وارد استتب این استتب که قائل به ابتنای افراطی اخلاق بر دین قائل استتب و نقص  
هم این بود که دین و اخلاق را لیروابستتتته به هم اما در مجموع جدا از هم ندانستتتته و دیدگاه ندامز 

الامری و متافیزیکی عمیقی میاد دین و اخلاق برقرار کردن  در نراء ندامز تناقض تواند ارتبان نفسنمی
دیگر  طر خورد، چراکه او از طرفی اعتقاد به وابستگی اخلاق به دین داشته و از همچنین به چشم می

 های اخلاقی داشته اسبنن اعتقاد راسخ به مختار بودد فرد در کسب معیار و الزام
شمار رفته اسبن میل از  شائبه ناتورالیستی به  دلالب تلویحی اعتقاد ندامز درزمینه زمینی بودد اخلاق، 

گاهی مقدم بر تجربه را جمله متفکرانی لربی استتتب که معرفب زمینه ی کرده و نفای یا پیشتتتینی یا ن
 ندن کبدیهیات عقلی و اخلاقی را براساس انباشب تجارب انسانی در فرایند تکامل تاریخی تبیین می

سب که با معتقد و ملتزم بودد به دین نظرمیدرواقع، به سابی نی سد؛ اخلاق و اخلاقی بودد امری اکت ر
شخ شموه ند گردیم؛ اخلاقی بودد بیش از همه، از نفس و روحیات ا شمه میخار م سرچ  گیردنار 

ار اشتتتخ« فطرت باطنی»یا « وجداد ذاتی»، «نیب»براستتتاس دیدگاه کانب اخلاقی رفتار کردد، به 
شرعی را  شاعره  همچنین انجام امور  سبن ا سابی ا سب به عبارت بهتر، گویی امری انت سته ا سیار واب ب

 داندنیگانه عامل اجرای اخلاق می
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